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INTRODUCTION. 



Pour savoir quelle a étérinflucnce philosophique de Bos-^ 
suet , il n'y a qu'à considérer sa carrière de théologien ; elle 
est toute tracée par sa triple polémique contre les protes- 
tants , les molinistes et les quiétistes. Les protestants le 
mettent aux prises avec le principe d'examen ; les moli- 
nistes, avec le libre arbitre ; et les quiétistes, avec le mys* 
ticisme et l'amour passif. Dans des discussions où il s'agit 
principalement de savoir ce que vaut et ce que peut notre 
raison , et quelle est la fin légitime de notre volonté et de 
notre amour , la philosophie joue nécessairement un grand 
rô'e ; celle de Bossuet est toute rationaliste. Il condamne 
l'esprit d'examen en matière de théologie ; mais en philo- 
sophie il démontre l'autorité de la raison et ne s'appuie 
que sur elle ; et , loin de proscrire une science sans laquelle 
aucune autre n'existerait , tout en maintenant , comme saint 
Augustin et saint Thomas , une distinction sévère entre la 
philosophie et la théologie , il sait , à leur exemple , con- 
cilier la foi et la raison , et les employer Tune à l'autre. 

Ce qui donne à l'œuvre de Bossuet un caractère parti- 
culior, c'est qu'étant le défenseur éloquent et convaincu de 
l'autorité , il aime et cultive la philosophie , et la philoso- 
phie de Descartes. C'est que, malgré son allachemcnl à la 
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doctrine de sainl Augustin , il n'abandonna jamais le libre 
arbitre et la coopération de la volonté; et qu'enfin , initié 
à toutes les profondeurs du mysticisme chrétien, il résista 
de toute son énergie à la folie du pur amour et aux états 
passifs d'oraison. Bossqet est tout à h fois un évêque ortho- 
doxe et un philosophe de l'école de Platon et de Descartes; 
et il réunit en lui ces deux caractères , sans embarras , sans 
confusion 9 sans contraste, avec une parfaite et constante 
intelligence de ses principes et de lui-même. 



û£ L'AUTOmTÉ ET 0E LA IUUSOI«i. 

I. PRINCIPES «I^^AITI. 

Hossuet, comme théologien, est profondément convaincu 
qu'il n'y a pas d'Église sans unité , et que l'unité dans la 
fol et dans la discipline dépend du maintien rigoureux du 
|>rincipe de l'autorité. Il avait sous les yeux le parti pixh» 
testant, divisé dès sa naissance et feisant naître chaque jour 
des communions nouvelles. L*Écriture toute seule , sans 
rÉglise qui l'interprète, n'était pas un frein suffisant ; et 
h raison, qui enfante les hérésies, ne partageait pas moins 
les esprits sur rinlerprétation des livres saints qu'elle n*a 
coutume de le faire dans le vaste champ des études philo- 
so(>hiques^ Les protestants s'écriaient euxnmèmes qu'il 
fallait une règle et un symbole ; ils assemblaient des syno- 
des, ils dressaient des professions de foi; semblables à des 

1 Cf SirièmemveHisifmtmi smr ks Mlrrs de M, Jurmt, 
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usurpateurs qui , le lendemaia de leur TÎctoire, se couvrent 
d'un semblant de légitimité, et veulent profiler pour leur 
propre compte des principes qu'ils ont violés. Bossuet, pour 
combattre le protestantisme, mettait, en homme de génie, 
la main sur la véritable plaie , et il écrivait avec impartia- 
lité VHiêtùire des variàtionê, La philosophie ni la raison 
n'avaient à se plaindre de l'ardeur qu'il apportait à cette 
lutte; et , quand il faisait l'étalage des égarements de l'es» 
prit humain, et de tous ces systèmes élevés, abattus, re- 
pris , sans laisser autre chose après eux que des souvenirs 
d^orgueil et de faiblesse , il gagnait la cause de l'Église ro- 
maine , et laissait la philosophie intacte ^ Quel est le dé* 
fénseur de là liberté philosophique qui n'en ait pas connu 
les etcès? Mais le philosophe accepte à bon droit les périls 
de la liberté i tandis qu'il n'y a pas d'autre alternative pour 

* « Que fenii-ie?Où me tournerai-je , assiégé de toutes parts par 
l'opinion on par l'erreur? Je me déAe des iUti^s et je n^ose croire 
moi-même mes propres lumières. A peine crois-je Voir ce que Je 
Tois et tenir ce que je tiens, tant j*ai trouvé souvent ma raison, 
fautive... » 3» Sermon pour la Toussaint. Ces lamentations sur 
l'Infirmité de la raisoh humaine se rencontrent souvent chez les 
philosophes rationalistes; il sufl^ que Bossuet ait reconnu l'auto- 
rité et riufaillibilité de notre raison; personite ne soutient l'infail- 
libilité de nos jugements. Il faut remarquer aussi que ce passage, 
et d'autres semblables qii'on pourrait citer, se rencontrent dans les 
Sermons. Bossdet accepte la raison malgré son infirmité ; il ne re- 
jette pas la philosophie, mais il soutient qu'elle ne peut remplacer 
la foi. n Ah! j'ai trouvé un remède pour me garantir de l'erreur. 
Je suspendrai mon esprit, et, retenant en arrêt sa mobilité indiscrète 
et précipitée, je douterai du moins, s'il ne m'est pas permis de con- 
naître au vrai les choses. Mais , 6 DieU ! quelle faiblesse et quelle 
misère ! de crainte de tomber, je n'ose sortir de ma place et me 
remuer! Triste et misérable refuge contre l'erreur, d'ùtre contraint 
de se plonger dans l'incertitude et de désespérer de la vérité ! /é- 
lieité de la vie future! » Ibid, 
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une Église que d'ôtrc infaillible ou de n*ôtre pas. Le prin- 
cipe religieux et le principe philosophique diffèrent. Sépa- 
rés, ils ne se nuisent pas, et peuvent même se servir; 
réunis au même titre pour former une même doctrine , ils 
se nuisent Tun à l'autre , parce qu'il est dans la nature de 
chacun d'eux de régner souverainement et sans partage. La 
guerre faite au nom de l'Église à l'esprit de libre examen 
s'introduisant dansla théologie, est uneguerre intestine où la 
philosophie ne peut que gagner et n'a rien à perdre. Quand 
on a mis en évidence les inconvénients de la liberté en ma- 
tière de foi, la philosophie , fondée par essence sur la li- 
berté, n'en subsiste pas moins; mais elle subsiste à part, 
non contre l'Église, mais en dehors. Quelle erreur de pen- 
ser qu'un théologien, un définiteur 'de ia foi, puisse 
abandonner aux interprétations particulières le dogme qu'il 
annonce au nom de Dieu , et de croire qu'il condamne la 
raison et la réduit à l'impuissance, parce que, sur les ma- 
tières où Dieu a parlé , il lui ordonne de se soumettre ! 
Bossuet combattait la raison dans Jurieu , et la respectait 
dans Leibnitz; où est la contradiction? Lui-même interpré- 
tait l'Évangile en se soumettant à la tradition , aux saints 
Pères et aux décisions de l'Église ; et en même temps il 
écrivait un traité de philosophie où le nom de Jésus-Christ 
n'est pas prononcé. C'est qu'il savait qu'il faut de l'unité 
dans la foi et delà liberté dans la science, et que, dans le 
fond , la raison étant aussi une révélation divine , il ne faut 
pas , par un fol orgueil , opposer Dieu à Dieu , ni le guer- 
royer de ses dons. 

On peut tracer des bornes à la raison humaine , et lui 
commander de s'arrêter et de se soumettre. Mais la nier, 
et prétendre absolument que c'est une lueur trompeuse, 
c'est se condamner «h périr avec son ennemi. Où est l'in- 
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telligence sans la raison , et la foi sans i'intelligenco ? Des 
hommes tels que Bossuet peuvent présenter au nom de Dieu 
un joug à la raison humaine ; mais ils remploient elle-même 
à cette victoire. Ils peuvent dire que la raison est insuffH 
santé; mais ils ne peuvent ni la nier, ni s*en passer. Voici 
une parole profonde de saint Grégoire de Nazianze : « Nous 
aimons Dieu parce que nous le connaissons , et nous Tado- 
rons parce que nous ne le comprenons pas ^ » C*est la doc- 
trine de Bossuet. Un docteur protestant avait dit , dans le 
véritable esprit de sa secte, que la foi commence , et que 
la raison accomplit; un autre aurait dit, reprend Bossuet, 
que c'est la raison qui commejice Tœuvre , et que c*est la 
foi qui Tachève \ Gomme il faut distinguer la philosophie 
de la religion , il faut distinguer en philosophie entre Tau- 
torité de la raison, qui est incontestable, et sa portée, qui 
est restreinte. 

Bossuet n*a jamais songé à construire un système de phi- 
losophie , et la raison en est fort simple; sa place était mar- 
quée ailleurs. Il distinguait soigneusement les doctrines 
philosophiques qui sont hors de doute et utiles à la vie, de 
celles qui ne sont que d'opinion et dont on dispute \ Parmi 
tous les systèmes de philosophie, c'est Descartes qui lui a 
fourni le plus; et, quoiqu'il se défendît d'être un cartésien, 
et qu'il fût en dissentiment avec l'École sur des points 



1 Saint Grég. de Naz., dise. 38. 

* Sixième avertissement sur les lettres de M. Jurieu. « Un au- 
tre (que M. Jurieu) aurait dit que FÉcriture confirme et achève 
ce que la lumière naturelle ava't commencé : noire ministre ainte 
mieux attribuer le commencement à TÉcriture et la perfection 
à la raison : comme si les Pères de TÉglise n*avaient pas eu la 
raison. » 

' Lettre au pape sur l*éducation du dauphin. 
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graves, tels que la définition du corps et celle de Tesprit '; il 
ne pense pas sur la raison, sur Dieu, sur Tusage de la psy^ 
ehologie^, autrement que ne faisait Descartes. L'esprit li-* 
béral de cette philosophie ne Teffrayait pas ; et il voyait bien 
que , pourvu qu'on l'entendît dans son sens véritable , il 
n'y avait rien dans cette école que d'utile et de salutaire. 
8*il s'alarma des tendances de quelques cartésiens, et cria 
peut-être un peu prématurément à l'hérésie , il eut soin 
d'ajouter qu'on n'entendait pas Descartes, et qiie , par de 
tels excès , on ferait perdre à l'Église tout le fruit qu'elle 
pouvait espérer de cette doctrine \ Il approuvait la sage 



^ Voici un passage fort curieux d*une de ses lettres à Leibnitz t 
<c Toutes les fois que M. Leibuitz entreprendra de prouver que 
l'essence du corps n'est pas dans retendue actuelle» non plus que 
celle de Tâme dans la pensive actuelle, je me déclare hautement 
pour lui. J'ai même trayaillé sur ce sujet ; et je prétends pouvofr 
montrer par M. Descartes qu'il n'a point sur cola un autre senti- 
ment que celui de TÉcole. Ses disciples ont embrouillé sa doctrine, 
et lui*mènie ne s^est pas toujours entendu. » Il dit en parlant de 
Dèscartes, dans une lettre du 30 mars 1701 : « Dans ce qu'il a im- 
primé » je voudrais qu'il eût retranché quelques points, pour être 
entièrement irrépréhensible par rapport à la foi ; car pour le pur 
philosophique, j'en f^is bon marché. » 

• Ce point est particulièrement digne de remarque, et on n*a 
rien dit de plus fort ni avant ni après Bossuet sur l'utilité de com- 
mencer les études philosophiques par la connaissance de soi-même. 
V. ci-après la lettre sur l'instruction du dauphin. Bossuet s'ap- 
puie sur un passage de saint Luc : « Considérez-vous attentivement 
vous-même. *» Luc, XXF , 34 ; et sur cette parole de David : « o 
Seigneur, j'ai tiré de moi une merveilleuse connaissance de ce que 
vous êtesl « P. CXXXVIII. 

' (« Je vois un grand combat se préparer contre l'Église sous le 
nom de philosophie cartésienne. Je tois nattre de son sein et de 
ses principes , à mon avis mal entendus , plus d'une hérésie ; i>t j« 
prévois que les conaélueilceB ^u'on en tire contre les dogiites 
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retenue de Descaries, et son zèle, peut-être excessifs à 
se mettre à l'abri des censures de FÉglise. Il écrivait ce» 
propres mots à LeibniUK : « Autant je suis ennemi des nou« 
veautés qui ont rapport à la foi, autant suis-je favorable, 
s'il est permis de Tavouer, à celles qui sont de pure phikn 
Sophie ; parce que , en cela , on doit et on peut profiter tous 
les jours tant par le taisonnemeut que par Texpérience. • 



II. RATIONALISME DE B088UET. 

Bossuet » sur Fessence et les caractères de la raison , est 
dans les plus pures traditions du rationalisme. Ces vérités 
essentiellement intelligibles que conçoit par sa nature un 
entendement humain, à quelque point de l'éternité qu'on 
le suppose ; ces propositions claires et évidentes par elles- 
mêmes, éternelles, immuables, supérieures à l'intelligence 
qui les conçoit ; cette géométrie naturelle , cette science des 
proportions qui nous fait mesurer les gt-andeurs en les com- 
parant les unes aux autres , et concilie la vérité avec les 
apparences; ces idées ou notions éternelles, nécessaires et 
(comiûe nous dirions aujourd'hui) impersonnelles, qui 
illuminent notre raison, et dont Dieu même est la substancei 
sentent la philosophie de Plalon et de Descartes; et il est 
vrai que c'est aussi celle des plus éminents esprits parmi les 

qu'ont tenns tioA pères, la vont rendre odieuse, et feront perdre à 
l'Église tout le fruit qu'elle en pou?ait espérer pour établir dans 
l'esprit des philosopiies la divinité et rimmortalité de l'âme. » 
Lettre à un disciple du P. Malehranche. 

^ « M. Descartes a toujours craint d'être ndtë par l'Église, et on 
lei Toit prendre sur cela des précautions dont quelques-unes allaient 
jusqu'à l'excès. » Lettre sur un morceau inédit de Deacartes. 
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Pères de TÉgiise. Bossuct laisse ce qu'il y a de chimérique 
dans Platon et dans Maiebranche , et maintient la séparation 
ou , comme il le dit une fois, Yaitérité ( c'est le mot de 
Plotin), de Tintelligence humaine et des diverses vérités 
dont elle se nourrit par nature ; mais à l'exemple de Platon 
et de Maiebranche, il fait reposer en Dieu ces vérités pre- 
mières, comme dans leur substance éternelle. Elles illumi- 
nent notre pensée , mais elles ne naissent pas en nous de 
notre fond; elles y descendent de plus haut. C'est la raison 
de chacun, et en même temps la raison de tous, v Et om- 
nibus communis est, et singuiis casta est ^. » Cette 
raison , cette vérité, si nous l'entendons, dit Bossuet, c'est 
Dieu même. L'âme faite à l'image de Dieu, capable d'en- 
tendre la vérité, se tourne actuellement vers son original, 
c'est-à-dire vers Dieu , où la vérité lui apparaît autant que 
Dieu veut la lui faire paraître ^. 

Ce caractère de philosophie rationnelle se retrouve par- 
tout dans Bossuet : dans ses démonstrations de l'existence 
de Dieu et de la liberté ; dans ses discussions contre les 
calvinistes, où , malgré sa prédilection pour saint Augustin 
et l'école de saint Thomas, il ne cesse de rappeler le co- 
fiatus et de revendiquer les droits de la liberté ; dans sa 
querelle avec les nouveaux mystiques , où il combat cette 
prétendue perfection qui consiste k se perdre et à s'ahU 
mer en Dieu , à se plonger dans son rien y à sup- 
primer les actions, les désirs, et jusqu'à la prière. Il sou- 
tient que l'identité personnelle et la conscience du moi ne 
se perd jamais ; que l'amour de soi est inhérent à notre na- 

^ Saint Aug. Delib. arb., 1. 1. 

• Cf. Connaissance de Dieu et de soi-même . — 3« Sermon pour 
fa Toussaint, 
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tiiro humaines qu'il ne |)cut s'arracher de nos cœurs, qu'il 
est dans Tordre de la Providence ; que les idées claires et 
précises sont les idées par excellence , et nous appartiennent 
par un lien plus intime que ces notions vagues et obscures 
qui montent à la pensée dans la méditation contemplative, 
et qui ne se peuvent exprimer par le discours '. £n un mot, 
il défend sur tous les points la possession de Thomme par 
lui-même, et résiste à toutes les tentatives des ennemis de 
la philosophie, qui sont aussi ceux de la foi, pour réduire 
la nature humaine à l'état d'un instrument passif, soit 
entre les mains de Dieu, soit sous l'action et les influences 
des corps physiques. 



DU LIBRE ARBITRE ET DE LA GRACE. 

I. TBAlTé DU LIBBR ARBITRE DE B08SUET. 

C'est un des grands caractères de l'Église catholique, de 
rendre ses décisions avec réserve et prudence, comme juge 
de la foi, en même temps que dans la discussion et la pra- 
tique elle se montre ennemie , comme par instinct , de 
toute nouveauté, habile à prévoir de loin, ou plutôt à pres- 
sentir une hérésie, à découvrir dans un principe des con- 
séquences encore enveloppées. Bossuet, qui a été dans son 
siècle l'homme de l'Église catholique, l'a constamment 
imitée dans la susceptibilité de ses craintes, dans la matu- 
rité de ses jugements. Là est le secret de sa conduite dans 

^ friximctlon -wr les états d'oraison. 
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l'afTaire du qniélisme et dans les (foerelles des jansénistes et 
des jésoites. Si la nonvelle doctrine sur les états i)a8^dV 
raison alarma justement Bossuet et lui fit craindre dès ce com- 
tnencement la morale dépravée et les erreurs des bégoard^, 
sur la question du libre arbitre et de la grâce , il avait à 
redouter en même temps les excès du pélagianisme, timi'- 
dément renouvelé par les molinistes , et la doctrine de 
Calvin, qui ne laissait rien à la liberté. Entre les molinistes 
et Calvin , Bossuet se trouvait dans là position de saint 
Augustin défendant la liberté contre les manichéens et la 
grâce contre Pelage. Le Traitédu iiére arbitre commence 
par une démonstration excellente et sans arrière-pensée de 
la liberté de l'homme * et de l'intervention divine \ 
n Tenons-les Tune et l'autre pour indubitables , dit Bos- 
suet, sans en pouvoir jamais être détournés par la peine 
que nous aurons à les concilier ensemble ; car deux choses 
sont données à Tesprit humain , de juger, et de suspendre 
son jugement. » 
Il examine ensuite les diverses théories que l'on a pro- 



» Cf. ci-après le Traité du libre arbitre, init. Bossuet y dé- 
montre la liberté, 1° par révidence du sentiment et de l'expérience; 
20 par révidence du raisonnement; 3<* par Tévidence de la révé- 
lation. 

^ Ibidem, Bossuet revient siir cette question et sur celle du 
libre arbitre dans un grand nombre de ses ouvrages. Ci. particu- 
lièrement V Avertissement sur le livre des Réflexions morales. 
Bossuet y déclare , en s*appuyant sur saint Augustin , que les vo- 
lontés humaines ne peuvent pas résister à la volonté de Dieu. H 
cite un passage de la Somme de saint Thomas sur cette question : 
Si la volonté de Dieu s'accomplit toujours? « Respondeo dicendum 
quod necesse est voluntatem Dei semper implei'i {part. 1 , 
quœst. 9, art. 6), quia Omnipotens velle inanitcr non potuerit 
quodcumqxie voluerit. » 
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posées : œlle qui réoc^ncilie la grâce et la liberté, eu \m 
séparant , et ea mettant avant le pécbé le règne du libre 
arbitre, et après la cbute TinQuence exclusiTo de la grâce i 
ce qui revient à sacrifier Dieu lui-même dans la première 
hypothèse, et Thomme dans |a seconde : celle delà science 
moyenne ou conditionnée , dont tout Tartifice consiste i 
introduire des circonstances indépendantes de la volonté 
divine , et à résoudre la difficulté en la supprimant ; enfin 
la délectation victorieuse, mortelle à la liberté si la victoire 
est nécessaire, et, sinon, â la Providence. Bossuet s'arrête 
à la prédétermination physique, dont le principe est celui-ci : 
qu'un être dépend davantage de l'action divine à mesure 
qu'il s*élève, et que l'exercice de notre liberté, au lieu de 
nous séparer de Dieu , n'a pour effet que de nous attacher 
à lui par des liens plus intimes, en donnant plus d'éu^ et 
de valeur à ce. que nous sommes. On fait, par ce moyen, 
sortir la solution de la difficulté môme qu'il s'agissait de 
dénouer, et tout l'effort de la dialectique vient se résoudre 
au lieu d'explication dans un défi jeté à la raison humaine. 



II. DIVISION Gi^éRAtE DE U QCEftTIOfl. 

Nous emprunterons ici les formes de l'Ecole, sans faire 
d'apologie pour leur aridité , dans une matière où les dis- 
tinctions sont rigoureusement indispensables. D'abord il 
faut distinguer les faits mêmes dont il s'agit et l'cxplicatiou 
que l'on en donne. Dans les faits, il faut distinguer le fond 
et les circonstances qui l'accompagnent : par exemple , 
l'homme est libre , et il dépend acluellcmcnt de Tactiiui de 
liieu; voilà le fond de la question , qui peut être établi et 
subsister indépendamment de tout le reste. Dieu • de (|ui 
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dépend notre être , nous crée-t-il incessamment avec nos 
déterminations volontaires ou involontaires , libres ou fa- 
tales ? Et si la détermination est comprise dans la création, 
cette action déterminante de Dieu est-elle, ou non, invin- 
cible ? Il ne s*agit déjà plus là des faits généraux , mais du 
comment^ que nous pourrions ignorer sans être tenus de 
renoncer aux faits établis. Les circonstances accessoires sont 
la gratuité de la grâce, le péché originel, les grâces de lu- 
mière et de sentiment, les secours de la grâce ; toutes ques* 
tions de la psychologie la plus profonde, mais qui dépendent 
de la première et ne la relent pas, et qu*on a coutume de 
discuter surtout en théologie. Les théories par lesquelles on 
essaie de concilier le fait de la liberté humaine et de notre 
dépendance actuelle demandent aussi une distinction; car on 
peut distinguer le fait allégué comme explication, et Tappli- 
cation de ce fait à ce qu'il s*agit d'expliquer. Prenons pour 
exemple la prémotion physique : elle suppose d'abord le 
dogme de la création continue ; puis , pour expliquer au 
moyen de ce dogme la diflBculté dont il s'agit , elle établit 
successivement que Dieu crée les causes avec leurs déter- 
minations actuelles, et que le vrai procédé scientifique est 
de recourir à l'action directe de Dieu , ou d'expliquer 
tout par sa seule volonté sans moyens intermédiaires. 

Or, pour laisser de côté les circonstances accessoires du 
fait principal et nous circonscrire dans la question méta- 
physique, le fait de la liberté et celui de la création continue, 
et par conséquent de la dépendance actuelle , doivent être 
accordés sans difficulté. Cette dépendance enveloppe-t-elle 
la détermination? J'entends la détermination psychologique 
où réside la liberté , et non la détermination de la puissance 
efficace. Si oui , deux conséquences s'ensuiveut : l'une , 
que le princi|)e de la prédétermination physique doit être 
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admis parce qu'il ne reste plus d'autre refuge; Tautre, que 
toutes les diflBcultés relatives au concours de la grâce et 
de la liberté subsistent. Sinon , la prédéteruiination phy- 
sique est ruinée dans son fondement, c'est-à-dire que la li- 
berté doit être expliquée, non par la volonté de Dieu, mais 
par la nature même de l'acte libre ; et alors , de deux 
choses l'une : ou Dieu , en même temps qu'il nous crée , 
par une action différente (et non par un acte différent , 
ni même par un autre acte) , Dieu , dis-je , incline notre 
volonté; ou il se borne à faire naître en nous des motifs 
d'action , soit en éclairant notre esprit , ou en touchant 
notre cœur. 

Si l'on oublie un instant la tradition ihéologique et les 
disputes de l'École pour n'écouter que la lumière natu- 
relle, c'est-à-dire ici l'observation psychologique, cetle 
dernière hypothèse est la seule que l'on puisse adopter. 
L'homme n'est indépendant ni dans son être ni dans sa 
puissance ; mais il est libre par la permission divine dans 
l'exercice d'une puissance empruntée; et Dieu, pour l'é- 
lever et le soutenir dans cette épreuve où il l'a mis , in- 
spire secrètement à son cœur l'amour du beau et du bien. 
La théorie de la grâce, ainsi réduite , laisse intacte la li- 
berté et, suivant l'heureuse expression de Malebranchc, 
ne limite en Dieu la toute -puissance que par la bonté et 
la justice. 

On s'écarte , il est vrai , dans cette hypothèse , de la 
doctrine de saint Augustin ; mais saint Augustin s'appuie 
Sur la révélation ; et la théologie , employant des éléments 
différents, peut et doit môme arriver à une solution 
différente. Il suffit que la philosophie ne condamne pas 
comme contraire à la raison la doctrine théologique ; elle 
ne i)eut, sans sortir de sa sphère, abandonner l'observation 
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UçM f4ii« pour la révélation, et le raisonpemeut pour re|;4« 
gése. Ed mênpie teinp» on reste réparé des pélagiens ; car 
les pélagicQs, cq attribuant k Pieu la conservatioa, et npq 
la création continue de la cause libre» donnaient ^ Tboiome, 
outre sa liberté de choix, une indépendance métaphysique 
contraire aux principes les mieux établis. Un seul point 
demeure obscur ; comment une cause actuellenient pro- 
duite, peut-elle actuellement se déterminer elle-même? 
Or ce point , si Ton y prend garde , n*est autre chose que 
la question même de Vexistence du fini, c*est-i-dire rim« 
pénétrable problème que Ton retrouve à chaque paa dan^ 
la philosophie première. 

III. ItB U raÉMOTION PHY81QI1IS, 

Mais si la philosophie se prête à cette simplification et 
ne nous découvre rien de plus sur TeOicace de Taction 
divine, la révélation va plus loin. Bossuet décide que 
Dieu lui-môme agit en nous avec nous, et que nous ne 
pouvons vouloir et faire le bien que par lui. Bossuet ad*^ 
met cela comme théologien, et il pourrait en conséquence 
se borner ^ la preuve historique; mais il en donne, 
comme philosophe» une démonstration qui manque de 
solidité. G*esl, dit-il, que Dieu ne voit que ce qu'il 
opère ; principe général plus spécieux que profond, et qui 
n'est pas même sans quelque danger, car s'il est impossible 
à Dieu de voir ce qu'il n'opère (vis, il s'ensuit que ce qui 
n'est |)as l'action même de Dieu n'est rien devant lui, et» 
par une conséquence prochaine, que Dieu ne connaît que 
lui-même. Kncore une fois, la grande diflBcuUé de la méta- 
physique, c'est que le Uni ait été produit, c'est qu'il existe, 
c'est qu'il soit connu de Dieu, c'est qu'il |)ossède une sorte 
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d<^ délation partielle de là poissanee ; et le grand péril 
des métaphysiciens, c'est de prononcer trop facilement sur 
ee que Dieu peut et ne peut pas, relativement aux choses 
finies. Si Ton avoue que Dieu produit actuellement une 
puissance et sa détermination; eu quoi est-il plus diffi^ 
tile que , produisant actuellement une puissance qui ac- 
tuellement aussi s'exerce avec liberté , il voie dans Técre 
même qu*il opère l'exercice actuel de la puissance quil 
y met! 

C*est donc par des raisons théologiques que la doctrine 
ûë Bossuet subsiste; et quoique, par une conséquence 
nécessaire elle île puisse être démontrée par la raison , on 
pourrait démontrer par la raison qu'elle ne choque en 
rien la raison. II est vrai qu'on n'en peut dire au- 
tant de la prémotion physique ; mais la prémotion phy- 
sique n'est pas la doctrine, elle n'est qu'une hypo- 
thèse , une tentative d'explication. Il importe de ne pas 
l'oublier. 

Qu'est-ce dans le fond que cette prémotion ph^'sique» 
cette exaltation de la toute-puissance de Dieu, et cette pros- 
cription des moyens dans l'acte même créateur ? Si Dieu 
n'a pas besoin de moyens pour opérer ce qu'il veut, est-ce 
une raison pour supprimer la science humaine ? Suflit-il, 
quand deux faits semblent se contredire, d'exagérer encore 
là contradiction, et d'évoquer ensuite la Divinité? N'est-ce 
pas faire du nom de Dieu la couverture de sa faiblesse ! 
Ce doit être un principe pour la métaphysique que Dieu, 
qui est la raison de tout, n'est l'explication de rien. Celui 
qui a osé dire que Dieu est une belle hypothèse qui dis- 
pense de raisonner a dit une impiété, et de plus, tout grand 
qu'il est, une absurdité ; mais il est vrai que si l'on ne peut 
raisonner ni même penser sans Dieu, on ne peut raisonner 
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au delà de Dieu. Aussitôt qu*il apparaît dans nos raisonne- 
ments, il fait cesser tout raisonnement et toute science hu- 
maine, et il ne reste plus qu*à se prosterner. Il sufiBt que 
l'on sache bien que les forces de la nature et les lois géné- 
rales ne sont pas des moyens, mais des parties de l'effet, et 
la trace qui demeure dans cette variété où nous sommes 
plongés, de l'Unité parfaite et absolue, qui de sa seule éter- 
nelle volonté a créé tout ce qui est. 

Il est vrai que l'acte créateur nous est toujours présent» 
et que nous dépendons également de Dieu dans le fond et 
dans les apparences, dans le suppôt et dans les phénomènes; 
la créature est créée à chaque instant, quoique Dieu ne 
crée qu'une fois; mais créée avec la faculté de créer et de 
produire elle-même, dans le même temps qu'elle est créée. 
Que notre raison comprenne ou non la création d'une 
puissance créatrice, nous savons de science également cer- 
taine que nous sommes actuellement produits, et qu'actuel- 
lement nous produisons; mais nous savons aussi qu'il n'est 
pas au pouvoir de Dieu de faire que nous soyons actuelle- 
ment une cause, s'il ne permet en même temps que nous 
produisions actuellement un effet. 

A ces raisons d'écarter la prémotion physique , il faut 
joindre qu'elle est fondée sur un principe contestable. Un 
être tient de Dieu ce qu'il a de réalité, et se rattache à Dieu 
d'autant plus intimement qu'il a plus de réalité, je l'ac- 
corde. J'accorde aussi qu'il y a plus d'être et de réaUté 
dans la puissance qui s'exerce que dans la simple faculté 
au repos. Mais si la puissance exercée est éminente par 
rapport à la puissance endormie , il ne faut pas confondre 
la puissance , en tant qu'elle s'exerce, avec le résultat de 
son opération. Or, Dieu produit non-seulement la faculté 
d'agir, mais la faculté enveloppant l'acte , et cela suffit. Il 
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n*est pas nécessaire qu'il traverse en quelque sorte la 
puissance qu'il vient de produire, et l'annule, en pro- 
duisant lui-même l'effet qu'elle s'attribue. De plus, il faut 
craindre ici de tomber dans une équivoque. On dit que la 
dépendance augmente avec la réalité , et la réalité avec la 
liberté. Mais on peut soutenir également que la liberté di- 
minue à mesure que la dépendance s'accroît, de sorte 
qu'on ne sait plus si la réalité est plus grande parce que 
l'on dépend ou parce que l'on ne dépend pas. Enfin , n'y 
a-t-il pas quelque erreur dans ces degrés de réalité qu'on 
nous présente ? Un être a plus ou moins d'être : mais ce 
sont là des degrés dans la quantité d'être qu'il reçoit et non 
dans la réalité, si je puis le dire, de sa réalité. Le dernier 
être parmi les créatures dépend autant de Dieu et de la 
même façon que le premier; il est un être au même titre, 
dans la mesure de son étendue. Dans le fond, c'est une mé- 
taphysique creuse qui s'établit sur ces propositions vagues 
et abstraites ; et il faut faire violence à son esprit pour ar- 
river, au moyen de quelque formule que ce soit, à croire 
qu'un être est d'autant plus libre qu'il est moins indé- 
pendant. La doctrine thomiste de la prédétermination 
physique, adoptée par Bossuet, est donc vraie en ce qu'elle 
reconnaît que nous sommes créés à chaque instant; 
fausse et contradictoire en ce qu'elle nous considère comme 
des causes en acte , sans nous attribuer d'effet ; vaine 
et inutile , en ce qu'elle recourt prématurément à la vo- 
lonté de Dieu et prend cette abdication pour une solution 
scientifique. Elle équivaut aux yeux de Leibnitz à une né- 
gation complète de la liberté ; et il n'hésite |)oint à déclarer 
qu^une telle doctrine est de la plus choquante dureté , et 
n'a de fondement ni dans la raison ni dans l'Écriture. 
Leibnitz , qui a |)énétré plus profondément que tout autre 
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dans les conditions du problème , et qui a été si supérieur 
sur la question du mal, après avoir découvert avec tant de 
sagacité le défaut de tous les systèmes sur le concours, a 
échoué dans le sien vparce qu'il le fait dépendre de sa théorie 
générale des monades. 

IV. OPlNfOTl DE HALE&RANGttE. 

La création continue, ou , comme l'appelle Bossuet , la 
création continuée , est le point de départ de kl prémotion 
physique. La doctrine des thomistes, quoiqu'elle aboutisse I 
une contradiction^ est donc philosophique dans son priflcipe^ 
et bien supérieure à la métaphysique grossière de Pelage, 
qui distingue deux actions en Dieu, celle de créer, celle de 
conserver, et fait ainsi le sacrifice de la notion d'immuta* 
bilité pour se mettre à l'aise sur la question du libre arbi- 
tre *. Bossuét allait wême jusqu'à nier l'indéfectibilité des 
substances ^ au point de vue métaphysique , quoiqu'il dé-* 
fendit la personnalité en morale et en psychologie contre les 
excès des quiétistes et des jansénistes ; et l'on ne saurait 
s'en étonner Si l'on considère d'une part qu'il admet la 
création continue , et de l'autre qu'il était de ceux qui» 
suivant la remarque de Leibnitz, étudient Dieu en mora-« 

< LeilHiitz , Théodicée. 

* Voici un passage formel d'une lettro à Leibnitz déjà citée , 
écrite en août 1693 : » Ses idées (de Descartes) n'ontpas été fort 
nettes lorsqu'il a conclu rinfinité de retendue par Tinfinité de ce 
vide <|u*bn imagine hors du monde ; en quoi il s*est fbrt trompé : 
eije crois que de son erreur ob itourrail induire, par conséquences 
légitimes, l'impossibilité de la création et de la destruction des 
substances; quoique rien au monde ne soit plus contraire à l'idée 
de l'être parfait, qite ce philosophe prend pour principal moyen de 
rexlstenee de Dtea* » 
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listes fAuiùi qu'en métaphysiciens. Malebranche , au cou* 
traire, s*est toujours efforcé de conserTcr à Faction divine Je 
ne dis pas F unité de vue , car alors il ne se distinguerait 
pas de Bossuet; mais l'unicité, si je puis le dire, et la sim- 
plicité absolue de la volonté. 

Son livre De ta nature et de (a grâce, qui a tant irrité 
Bossuet * et Fénélon, et qui Ta peut-être eflbayé lui-même, 
car il ne se lasse pas de répéter qu'il ne veut faire qu*un 
essai, et de l'éclamer un jugement impartial *; tout ce livre 
se réduit à trois propositions l Dieu agit par des volontés 
générales dans l'ordre de la nature et dans celui de la 
grâce; Jésus-Christ, agissant suivant son humanité comme 
ehef de l'Église, éftt la cause occasionnelle des grâces par- 

*■ Bossuet 8é oonietitd de dire dans un6 lettre à Tabbé NtcaiM : 
« Pour le livre De la nature et de la grâce, de l'auteur de la Re» 
cherche de la vérité, je n'eu ai pas été satisfait; et je crois que 
l'auteur le réformera , car il est modeste et ses intentions sont très- 
^rcfl. Mais il me semble qu'il n'a pas Tait toutes les lectures né' 
oessaires pour écrire de la grâce , ni assez considéré tous les prin« 
cipes qui servent à décider cette matière. » Dans une autre lettre 
il traite la doctrine de Malebranche de nou?cau s>8tème, novum 
de pratia systema , et annonce un livre d* Arnaud qui doit renve^ 
ser ces tioaveautés et dtfvndre snini Augustin. Il prend un tout 
autre ton en écrivant à un disciple de Malebranche : « Plus je me 
souviens d'être chrétien, plus je me sens éloigné des idérs que ce 
nonveali système nous présente. -* Je ne remarque en vous autre 
chose qu'un âttaihement tous les jours de plus en plus aveugle 
pour Votre patriarche. — Tout vous platt de cet homme , jusqu'à 
Mil explicatfon de la manière dont Dieu est auteur de l'action du 
libre arbitre , comme de tous les autres modes , quoique je ne me 
MDOVienne pas d'avoir jamais lu aucun exemple d'un plus parfkit 
galimatias. Je vois, non-seulement en ce point de la nature et de fa 
grioe, mais encore en beaucoup d'autres articles très-importants 
d« la religion i un grand combat se préparer contre l'Église, » etc. 

* Y. lurtmit VAvertiiiement de Malebranche en tète de son 

Traité delà nmtwre êideia grdce. 
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ticulières; la co-existence de la grâce et de la liberté a sa 
raison dans la non-invincibilité de la grâce. 

Le second point de cette doctrine est , comme on voit , 
essentiellement théologique, et je doute qu'il pût satisfaire 
les défmiteurs de la foi; d'autant plus que Malebranche, 
en distinguant les grâces du réparateur et celles du créa- 
teur, c'est-à-dire les grâces de sentiment et celles de lu- 
mière, ne conserve ce nom aux grâces de lumière que pour 
se conformer à l'usage, et les fait évidemment rentrer dans 
l'ordre de la nature ^ L'explication qu'il donne de la 
co-existence de la grâce et de la liberté termine la dispute 
aux dépens des deux partis, car elle supprime d'une part 
l'essence même de la liberté, et de l'autre l'eflBcacilé delà 
grâce \ Mais ce qui allumait surtout l'indignation de Bos- 
suet , c'était la doctrine des volontés générales. Il ne par- 
donnait pas aux disciples de IVlalebranche de s'être appuyés 
de l'autorité de Bossuet lui-même , et de l'exemple du 
Discours sur {'histoire universelle : et en effet, ce 
sont deux doctrines essentiellement différentes ; elles ont 
de commun d'établir l'unité du plan de la création et d'un 
dessein suivi dans le gouvernement de la Providence; mais 
autre chose est de réaliser avec constance une pensée uni- 

^ « La lumière est due à rhomme pour se conduire dans la re- 
cherche du bien; elle est pour l'ordinaire de l'ordre naturel... >• 
Art. 35. « Or la lumière se peut appeler grâce, quoiqu'elle ne soit 
qu'une suite de l'ordre de la nature, parce que depuis le péché 
Dieu ne nous doit rien. » Art. 40. «^ Toutes ces grâces, si on vent 
leur laisser ce nom, étant des grâces du Créateur, les lois générales 
de ces grâces sont les lois générales de la nature. » 

s « Le mouvement naturel de l'âme vers le bien en général fCest 
point invincible à l'égard du bien en particulier. » (Malebranche, 
De la nat. et de lagr.) On sait d'ailleurs que la liberté humaine 
est toute négative dans le système du Pèie Malebranche, 
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qiie, autre chose de donner une fois des lois générales d*où 
résultent des effets que Ton n*a qu'indirectement voulus. 
Bossuet va jusqu'à dire que ce sont là des principes direc- 
tement opposés ^ Les miracles qui arrivent en vertu de 
lois générales, les prières qui ont pour effet de remplir un 
devoir et de mettre Tâme dans la préparation nécessaire 
pour que la grâce de Dieu y descende suivant la loi géné- 
rale qui préside à sa distribution , et sans aucune vue 
particulière de la Providence sur celui qui la reçoit; tout 
cela forme une hypothèse en quelque sorte tout unie , où 
il ne reste point de difficulté , si ce n*est que les miracles 
perdent leur définition, et que les prières elles-mêmes et le 
culte doivent changer de nom , et ne retenir que celui de 
purifications qu'on leur donnait dans quelques anciennes 
écoles de philosophie. 

V. DES B4PPORT8 DE I/UOMME AVEC DIEU. 

On faisait cette objection à Malebranche : que « Dieu 
ne pourrait donc rien changer à ce qui est? » On la fit aussi 
à Lcibnitz, qui se crut obligé d'y répondre. Cette objec- 
tion , si c'en est une , s'adressait surtout à Leibnitz ; et 
Ton peut dire que, plus un système la mérite, plus il est 
Téritablement métaphysique. Il est vrai que l'esprit a de la 



1 « Il y a bien de la différence à dire, comme je fais , que Dieu 
conduit chaque chose à la fin qu'il s'est proposée, par des voies 
suivies ; et de dire qu'il se contente de donner des lois générales 
dont il résulte beaucoup de clioses qui n'enfrent qu'indirectement 
dans ses desseins.... Et surtout no croyez pas que je ne mette pa!^ 
en Dieu des lois générales et un ouvrage suivi, sous prétexte que je 
ne puis me contenter de vos lois, plutôt vagues que générales, et 
plutôt incertaines et liasardeuses que véritablement fécondes. » 
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peine à s*y faire. C*csl qiie leâ plus habiles éprouVeill ettt» 
mémes une difficulté presque invincible à concevoir Texis-* 
tence inconditionnelle. Les philosophes ont beau prendre 
en piii6 le vulgaire, qui conserve encore tant de préjugés 
païens , et qui si souvent attribue à Dieu les intentioiis et 
les sentiments d'une nature purement humaine ; qui exa- 
minera de près les problèmes que Ton à posés , les solli-^ 
tions qu*on a hasardées sur toutes les questions où ta réalité 
de Dieu et le néant de l'homme sont en présence, té^ 
connaîtra qu'on se trouve partout et toujours dominé k 
son insu par l'idée du contingent, Tidée du temps , l'idée 
de l'espace : trois conditions du sujet humain, qui rabaisse 
malgré lui au niveau de son infirmité le grand Dieu que 
sa pensée conçoit sans cesse à travers un nuage, et isans là 
conception duquel elle ne concevrait rieui 

Les mots mêmes dont nous nous servons pour exprimer 
en bégayant l'immutabilité de Dieu et la fixité de sesconseils, 
contribuent à l'illusion. Car il est vrai de dire qu'étant in- 
finiment sage et infiniment puissant, il ne peut ni changer 
d'avis , ni se repentir ; mais il faut savoir aussi qu'étant 
nécessaire et éternel il ne peut durer en aucune façon , ni 
répéter deux fois un acte identique. On demande si Dieu 
ne peut rien changer ; que l'on demande aussi s'il peut se 
changer lui-même , lui qui n'a ni étendue ni durée; on, 
pour parler en général , si un être peut ne pas être iden- 
tique à lui-même dans le même temps et dans le même 
lieu. La théorie de la science moyenne, qui se produit en 
théologie à l'occasion de la grâce , a plus de partisans » ou 
do moins plus de sectateurs qu'on ne pense ; et td qui la 
proscrit dans les débats du libre arbitre et de la grâce, 
parle , raisonne et agit dans tout le reste comme si Dieu 
jouait une partie contre l'humanité, et attendait ï chaque 
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iosiaut les déteryuioatious des causes .libres pour changer 
SQQ orctre de hataile , et réaliser par de nouveaux desseins 
le plan général de la création. 

Bossue! prescrit lui-môme « dans les tmvaHoM$ (|)en- 
aée profonde et vraiment platonicienne), de s*attaclier à la 
considéraiion de TÊire qui fournit seul k notre ime le 
fond et la OHitérlalité de ses pensées ; de TÊtre , dis-je • 
qui est le générique en soi, et ce qui, ne supposant rieUi est 
supposé par tout le restç, £t en même temps dans ses dis-» 
eussions contre tes mystiques, il met i néant ces orgueil- 
leuses et Iblles (entatives renouvelées des alexandiius, poqr 
séparer Têtre de ses attributs , et arriver ^ la conception 
d'une formç pure , d*une essence pure , n'enfernaant p9s 
lutreehose quo Texistence absolue, sans enveloppement 
d'aucune puissance ou faculté, même endormie, 11 faut en 
effet concevoir Tétre , non^seuleu^nt comme enveloppant 
toutes les puissances, mais comme possédant l'actualisfition 
présente et éternelle, immédiate et complète, de toutes les 
puissances qu'il enferme, l,*étre ainsi conçu, d'une part» 
et hors de lui» ee néant» cette infirmité, cette bassesse, ce 
rien , comufte parle Bossuet , qui a pour condition de s'é^ 
tendre et de s'épuiser dans le temps et dans Tespace, et de 
n'exister, de ne durer qu'en reposant actuellement, îmmé«« 
diatcment, dans tous les lieux de Tespace, el dans tous les 
moments de la durée, sur l'acte unique créateur i tel est le 
ofMnmenoemont, ou plutôt la double donnée d'une synth^ 
Q^taphysique. Kn posant ^insi ki question avec précision 
et netteté, en admettant ces doux termes dont l'un ne pent 
êu^e nié parce qu'il occupe nos sens, çt Tautre parce qu'il 
m le principe et la An de tous nos raisonnements, ou mieux, 
dç toutes nos pensées, on possède à 1% fois le principe de 
l'être ^t le prindiM.' dn connaîtrai daivi leur qppoiiitiop ^ 
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dans leur rapport La réalité et l'uDiié de Dieu en est moins 
obscurcie, le néant de l'homme et sa dépendance intime 
plus manifestes. La nécessité et la nature du culte et de la 
prière en découlent aussi nécessairement. La question de 
l'éternité du monde ou de sa création dans le temps, celle 
de Tunité parfaite du plan de la création , la prescience de 
Dieu, sa divine Providence, tous ces problèmes cessent de 
présenter d'apparentes contradictions. On n'a plus à se 
demander si l'homme a un suppôt distinct et séparé de 
Dieu , s'il a un libre arbitre, si ce libre arbitre a une eflB- 
cace , ou si la causalité doit être restreinte à Dieu , tout le 
reste n'étant que succession. En un mot, le fait et ses cir- 
constances ne peuvent plus être niés , ce qui est d'un être 
ne peut plus s'imputera l'auire, et toute confusion est 
écartée. Une seule chose demeure inconnue, c'est le com* 
ment de l'existence du fini. Quand la science a établi que 
le fini existe et qu'il n'existe que par l'action de Dieu, quand 
elle l'a distingué nettement de tous les prédicats de l'infini, 
elle ne rencontre plus pour aller au delà que ténèbres im- 
pénétrables, et se voit contrainte d'évoquer la loute^puis- 
sance de Dieu, c'est-à-dire de s'abdiquer; car tout vient de 
la toute-puissance , et la science humaine , quand elle est 
possible, consiste précisément à dire comment tout en 
vient. 

Il y a donc un point où tous les efforts de la sagesse hu- 
maine viennent échouer; c'est de savoir comment il se fait 
que j'existe, que je suis libre et que je suis cause. Si quelque 
chose est incompréhensible et inexplicable, c'est cela. 
J'existe, j'ai une substance distincte et séparée de Dieu ; je 
suis libre, j'ai la liberté de choix; mon choix n'est ni néces- 
sité, ni contraint, ni déterminé ; je suis cause, et, quand un 
effet suit uia volonté , c'est qu'une vertu est sortie de moi 
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qui a donné une impulsion première [aux forces naturelles 
qui m*obéissent Et pourtant Dieu est l'Être en soi, qui ne 
peut ni changer, ni désirer. Il est la divine Providence, qui 
ne peut ni ignorer ni abdiquer. Il est la cause partout pré- 
sente dans les deux infinis de Tespace et du temps : cause 
toute-puissante, qui ne connaît pas d'obstacle et ne peut 
avoir besoin de concours. C'est là le véritable écueil de la 
métaphysique dans le rapport de notre substance et de notre 
cause, avec la substance et la cause qui nous fait être, et non 
dans le rapport des conditions de notre existence, comme le 
temps et l'espace, avec l'Être inconditionnel. L'éternité du 
monde, la prescience, la science moyenne , ne demandent 
qu'à être entendues; mais la substance finie et la cause finie 
ne sauraient être ni niées ni comprises. Ce qui nous gêne 
dans notre science , ce qui nous fait obstacle , c'est nous- 
mêmes; c'est notre être, c'est notre liberté. Voilà de quoi 
confondre l'orgueil humain, que nous puissions comprendre, 
sinon toutes choses, au moins l'existence de toutes choses, 
à l'exception de notre propre existence. Nous y gagnons ce- 
pendant un argument pour la liberté. Puisqu'il est certain 
que nous sommes, malgré l'Être en soi ; il n'eu coûte pas 
plus d'admettre que nous sommes libres , malgré la cause 
première. La difficulté est dévorée du premier coup ; et il 
faut nous nier nous-mêmes ou admettre la liberté. 

Quant au péché originel , à la gratuité de la grâce et à 
la partie purement théologique, nous n'avons ni le pouvoir 
ni l'obligation de la traiter K Ce qui touche à la Providence 

^ Voici, sur la question théologique, un résumé très-précis que 
nous fournit Bossuet lui-même : « Après tout, de quoi s'agil-il ? II 
»'agit de savoir à qui il faut demander la grâce de bien faire, à qui 
il faut rendre grâce quand on a bien fait : il s'agit de rrcounattre 
que Dieu incline les cœur» à tout le bien par des moyens très- 

c 
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do Dieu et à la liberté de l'homme est de Tordre de U 
philosophie : le reste nous est étranger; et la théologie est 
une science trop grave et trop difficile pour qu*on se per« 
metle de relHeurer. Il faut Tigoorer ou l'approfondir. On 
verra dans le Traité du iiire Arbitra comment Bos« 
suct s'cITorce d'expliquer la transmission du péché originel, 
qu'il traite ailleurs de prodige ^ Malebranche et Leibnitz 
ont aussi leurs ei^plications: il eût mieux valu se taire sans 
doute ; car un mystère , pris pour tel , n'a rien en soi qui 
répugne à la raison ; tandis qu'on ne peut transformer cq 
mystère du péché originel en un fait naturel sans offenser 
la pureté de la doctrine morale. Ce qui nous importe sur- 
tout , c'est que Bossuet admet la liberté sans restriction, ei 
la démontre philosophiquement par l'évidence de la raison. 
Le reste est le pur théologique , dont saint Augustin disait 
qu'il n'en faut pas parler à ceux qui ne sont pas chrétiens, 
11 est certain que la multitude d'écrits qu'a fait naître 
cette question a plutôt servi à l'obscurcir qu'à Téclairer» et 
Baylc n'a pas dit sans quelque raison qu'outre la difficulté de 

certains et très-efficaces, et de coafesser im pareil besoin de ce ac^ 
cours, tant dans le commeucement des bonnes œuvres que dass 
leur parfait accomplissement; il s*agit de reconnattre que la grâce 
que Dieu donne dans le temps, a été prépaiée, prévue, prédestinée 
de toute éternité, que cette prédestination est gratuite, à la rega^ 
der dans son total, et présuppose en Dieu une prédilection spéciale 
pour ses élus. » (^Mémoire sur la Bibl. eccL de M. Dupin.) 

* » Ne trouve-t-il pas (M. Jurien) dans la Trinité, dans l'incar- 
nation , dans Timmutabilité de Dieu , dans sa |)rescicnce , dans le 
péché originel, dans réternité des peines, des prodiges (ce sont les 
expressions de Jurieu), des renverseapients de la nature de Dieu et 
de Tessence des ciioses?... OU est donc ce sacrifice de réststanci 
de notre raison qu'on nous promettait? £t s'U nous £aut disputer 
et devenir pUUosopUes, que devient la simplicité de la f<û? » 7rpé- 
sièiiMi éclaircissement. 
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là matière, Icsmolinistes et Icsjans^'nmtos ont encore rem- 
barras, les premiers cVadmetire saint Augustin , qni con- 
damne leurs principes; et les seconds, de rejwusser Calvin 
qui professe leur doctiine. 

11 nous reste à faire connaître le sentiment de Bossuet 
sur deux questions qui se rattachent intimement à la li- 
berté : le péché et la force motrice. Nous y trouverons de 
nouveaux arguments contre la prémotion physique ; car 
ou le péché est impossible, ou il est produit avec la co<* 
opération de Dieu ; et quant a la force motrice, ou elle est, 
ce que Bossuet nie; ou elle n*estpas, pour les raisons 
qu'il allègue, et qui valent même contre la liberté. 

VI. DU PÉCBt, 

Dans la doctrine de la prémotion physique, où Ton sup* 
pose non-seulement que Dieu crée actuellement Thomme 
et le crée libre, ce qui est vrai, mais même qu*il détermine 
actuellement sa liberté, il ne parait pas possible d'échapper 
ï cette conséquence, que Dieu est Tauteur du péché. Ce- 
pendant, que cette conséquence soit légitime ou non , les 
partisans de la prémotion physique ne sont pas tombés 
dans cette monstrueuse erreur. Ils laissent à la liberté le 
pouvoir de refuser son concours et de résister à la grâce '. 
Cette liberté qu'ils nods accordent et qui semble d'abord 
n'avoir pas l'essence de la liberté , et n'en obtenir le nom 
et les caractères moraux que par une sorte de mystère , re- 
prend ainsi une existence propre ; existence toute négative : 

* « Consentire autem vocationi Dei, vel ab ea dissentiret pro- 
priœ voluntalis est. » Saint Aug. Ùe spir. et lilt , c. 34. « Nec 
gralia Dei sola, nec ipse sotus; sed grada Dei cum illo. » Id. 
fie grat, et lib. art., c. 5. 
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triste privilège, qui suffit pour expliquer le démérite , mais 
qui nous laisse incapables de mériter. C'est proprement la 
philosophie de Malebranche. Bossuet demande, il est vrai, le 
conatus , la coopération ; mais cela même laisse subsister 
la plupart des difficultés. D*abord Teffort même néces- 
saire pour coopérer n*est-il pas un bien? N*entraine-t-il 
pas un mérite , quand même Tabsence ou le retrait de la 
grâce le rendrait inefficace? Il n*y a donc d'autre grâce que 
la grâce de persévérance , ou d'autre effet de la grâce que 
défaire aboutir nos volontés? Toutes propositions condam- 
nées. En outre ne doit-on pas admettre que le conattLS 
qui accompagne la grâce n'est possible qu'à condition d'une 
autre grâce? Et si on l'admet, à quoi sert le conatus^ qui 
ne paraissait introduit que pour expliquer le mérite et le 
démérite? D'un autre côté, pour quel motif admet-on la 
grâce? N'est-ce pas pour maintenir le gouvernement réel 
et immédiat de la Providence? Or, si la Providence est 
blessée par l'indépendance d'une cause secondaire qui agit 
bien, comment ne l'est-elle pas lorsque cette même cause 
agit mal? Ce droit de révolte, que l'on nous cède, nous 
donne précisément toute la puissance qu'on voulait nous 
ôter ; car apparemment , ce n'est pas en nous conformant 
aux desseins de Dieu que nous aurions troublé les desseins 
de Dieu? Dire que le mal moral est un néant, et le bien 
moral un être, c'est parler philosophiquement, à la vérité, 
mais ce n'est pas répondre; car il ne s'agit pas des effets 
de la liberté, mais de la liberté même, et il n'est pas question 
par conséquent de concourir avec Dieu à la production de 
l'être. Enfin, c'est un des principes de celte métaphysique 
que Dieu ne peut agir en vain ; et il faut avouer que rien 
n'est plus évident; mais qu'est-ce donc qui arrive quand 
l'homme ne profite pas de la grâce? Si on répond que Dieu, 
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pour assurer à Thomme les béoéfices de la liberté, limite sa 
propre puissance par sa sagesse et par sa bonté ; c*est une 
admirable réponse que Ton aurait dû faire plus tôt et qui 
ne convient pas moins à la liberté de faire le bien qu'à 
la liberté de faire le mal. D'ailleurs, si Ton s'arrête à la 
prémotion physique , l'acte libre est déterminé. Ne l'est-il 
pas , on n'a donc rien établi par la prémotion physique « 
sinon que Dieu crée actuellement une cause qui dans 
le même moment produit un effet ; mais alors où est la 
grâce ? 

Il faut donc en revenir, pour justifier Bossuet, au prin- 
cipe que Bossuet lui-même a posé dans le Traité du libre 
Arbitre, Quoique ses explications nuisent à la liberté, il est 
prêt à les abandonner plutôt que la liberté elle-même; et il 
est vrai de dire qu'au milieu des difficultés presque inextri- 
cables de la théologie, il n'a jamais abandonné la personne 
humaine. « Puis-je venir à bout , quelque bel acte que je 
fasse, dit-il dans V Instruction sur (es états d'oraison , 
de me dessaisir du libre arbitre que Dieu m'a donné? » 

Bossuet admet donc le libre arbitre. Il veut fermement 
l'admettre. Le libre arbitre nous suffit pour faire le mal , 
et ne nous suffit pas pour faire le bien. Bossuet pense 
comme Platon, comme Leibnitz. Dieu nous fournit le 
fond , et comme la matérialité de nos actions : il n'y a 
que le defectus qui vienne de nous , et comme dit le 
iivre de (a Sagesse : « Dieu ne fait pas la mort *. » 

Le concile d'Orange dit avec saint Augustin : « Personne 
n'a de lui-même que le mensonge et le péché. » Mais Bossuet 
ajoute qu'il ne faut pas être de ces esprits ombrageux qui 
\oient partout un Baïus, et croient qu'on en vont toujours 

^CUSap. ï, 13 et 14. 
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aux vertus morales des païens et des philosophes. C'e^* 
dit-il , de quoi il ne s*agit pas. Quand il faut instruire les 
chrétiens, on ne doit considérer les vertus que par rapport 
an salut ^ 

Vil. DE L4 FORCE MOTRICE. 

S'il résulte clairement de tout ce qui précède que Bos- 
suet ne chancelle jamais sur la liberté , il n'en est pas 
moins évident que sa doctrine sur la grâce et la prédéter- 
mination physique détruit d*un côté ce qu'il soutient de 
l'autre. D'abord notre volonté, notre choit dépend de 
l'action de Dieu , et non de la nôtre : qu'importe qu'on 
nous laisse le nom de cause libre , quand nous ne isommes 
même plus une cause, et quand une force supérieure crée 
à la fois nous, nos désirs, nos volitions et leurs effets t 
Bossuet, k côté de la grâce et en concours avec elle , place 
la coopération de notre libre arbitre ; mais que signifie 
cette coopération? ce libre arbitre, cet effort , d*où naît- 
il , sinon de la grâce ? Gomment peut-il durer, sinon par 
la grâce ?Qu'est-il autre chose en nous, qu'une grâce qui 
accompagne une autre grâce ? Quelle est la fin de cette 
coopération, en l'admettant comme possible? Sert-elle k la 
production de l'effet , ou seulement à la production de la 
volonté ? Nous verrons que l'effet est indépendant de nous, 
et que, pour Bossuet comme pour Malebranche, la volonté 
humaine n^est qu'une cause occasionnelle. Notre coopéra- 
tion s'arréle donc au dedans? Elle n'est donc que le 
consentement à la grâce ? Dieu fait que nous voulions , et 
nous consentons à vouloir, voilà notre liberté ! Ainsi Dieu 
qui nous crée actuellement avec une voliiion, crée en 

< Avertissement sur le livre des Réflexions morafes. 



INTBOnuCTTON. xxm 

rtîômc temps en nous celte volltlon par sa grâce , et la vo- 
lition contraire par notre liberté ! Et tout cela dans un 
même être simple, dans un même moment indivisible? La 
morale semble impossible sans ta coopération , mais la coo- 
pération n*a pas de sens avec la prédétermination physi^ 
que. Il y a plus : si Dieu produit TeiTet indépendamment 
de notre concours , et que le concours ne soit maintenu 
qu*à cause de l^imputation morale , ne suflit-il pas pour 
que Timputation ait légitimement lieu , que nous soyons 
persuadés de la coopération , quoiqu'elle n*existe pas ? 
Nous nous trompons quand nous nous croyons causes ; qui 
nous assure que nous ne nous trompons pas de même 
quand nous nous croyons libres? Cette opinion, fût-elle 
une erreur, suffit à la Justice des hommes, et Leibnitz, on 
lésait, en a fait la démonstration. Spinosa soutient que 
toute notre liberté consiste à nous croire libres. La pré- 
motion physique ne nous laisse que cela, car elle nousôtc 
lé pouvoir de commencer, le pouvoir de continuer, le pou- 
voir d'effectuer. Bossuet , je Tavoue, est si loin d'admettre 
cette opinion qu'il la réfute ; mais comment ? En rappelant 
que la conscience, la raison et TËcriturc nous. attestent 
notre liberté; et cela ruine, il est vrai, cette opinion, mais à 
condition de ruiner en même temps la prémotion physique, 
dont cette opinion est la conséquence. 

Bossuet, pour accorder cette contradiction, a recours , 
là comme ailleurs, à la toute-puissance; mais ce remède 
ne fait qu'augmenter le mal , et plus il nous met dans la 
main de Dieu , plus il rend notre liberté impossible. 

Ce même système de la volonté passive, qu'il ne sait pas 
réfuter par d'autres moyens, il en adopte le principe, puis- 
qu'il ôte toute efficace aux volontés particulières, et fait de 
Dieu lé moteur unitérsel. Le monde entier, dit-il , est 
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entraîné à suivre de certaines lois dans le mouvement ; 
rhomme y pourra-t-il résister ? Une si petite partie pré- 
vaudra-t-elle contre Teffort du tout ? Ne voit-on pas par les 
convulsions et les autres mouvemens involontaires, combien 
peu nous sommes maîtres de nos membres? Nous croyons 
produire un mouvement , mais « c*est Dieu qui, selon les 
règles qu'il a établies, meut nos membres à l'occasion de 
nos volontés. «) Il suffit, quant à nous, que nous pensions 
êlre causes. Et ne le sommes-nous pas ? Qu'est-ce qu'une 
cause? a Ce qui étant posé, on voit aussitôt suivre un certain 
effet. » On soutient qu'il y a en nous une faculté motrice ; 
à la bonne heure, pourvu qu'on accorde que nous ne sen- 
tons en nous-mêmes ni elle , ni ses effets. « Ayons donc 
Dieu présent, s'écrie Bossuet , chaque fois que nous nous 
servons de notre corps ?» Et il semble que l'on entend 
Malebranche : « Ah ! toute puissance est de Dieu ; faisons- 
la donc servir à des ouvrages dignes de lui ! » Et c'est après 
avoir appelé Dieu le moteur universel ; après avpir réduit 
toutes les causes secondes à la condition de causes occa- 
sionnelles, après avoir ôté à notre volition son efficace, que 
Bossuet nous accorde au dedans de nous le pouvoir de ré- 
sister à l'action de ce moteur universel que nous y retrou- 
vons ? Quelle est donc cette logique ? Et pourquoi cet 
homme, qui ne peut résister aux lois de la gravitation, ré- 
sistera-il à la grâce de Dieu ? Pourquoi ce Dieu, qui ne dé- 
lègue point sa puissance et fait tout par lui-même dans le 
monde entier, donne-t-il à l'homme le droit et le pouvoir 
de coopérer, ou du moins de résister à son action ? Bossuet 
n'a-t-il pas démontré ailleurs que, plus l'homme est parfait, 
plus il doit être dépendant de Dieu ? Qu'est-ce donc que 
ce concours , s'il ne détruit pas toute l'argumentation de 
Bossuet sur la cause effîc^ico du mouvement , et si l'on né 
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peut pas dire de lui ce que lui-même a dit de Maiebrancbe» 
« que nous nous trompons quand nous croyons être libres, 
comme nous nous trompons quand nous croyons être 
causes? » . 

Bossuet déclare que « Dieu fait dans le mouvement tout 
ce qui est compris dans la définition du mouvement, et dans 
la liberté de notre action tout ce que contient la définition 
des actions de cette nature ^ » Un tel principe ne passera 
pas en métaphysique. Bossuet en conclut que nous sommes 
libres , sans être causes, parce que Dieu le veut : conclu- 
sion inintelligible, conséquence illégitime. Si Dieu est 
Tunique moteur parce qu'il fait dans le mouvement tout 
ce qui est compris dans la définition du mouvement ; puis- 
qu'il fait dans notre liberté tout ce qui est compris dans 
une action de cette nature , il est donc aussi Tunique 
cause libre. 

Concluons que , si Bossuet a bien exposé la doctrine de 
TÉglise sur le libre arbitre et la grâce ; s*il a, comme phi- 
losophe^ revendiqué avec justice les droits de la liberté hu- 
maine et ceux de Tincontestable action de Dieu sur nos 
volontés, la doctrine de la prédétermination physique, 
celle des causes occasionnelles , celle enfin de Tinterven- 
tion directe et immédiate de Dieu dans les affaires hu- 
maines , selon des vues particulières , compromettent la 
liberté humaine et nuisent même à Ti^ée que nous devons 
avoir de Dieu. Il a eu raison dans le point fondamental ; 
il s*est trompé dans Texplication et les accessoires. 11 a 
voulu trop expliquer. Tant qu'il s'en est tenu aux gi*ands 
principes de la Providence divine et du libre arbitre , 
Bossuet a été lui-même. Jamais la nature humaine ne fut 

* V. le Traiié du libre orbifre. 
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mieux connue que par lu! dans sa puissance et dans !tes li- 
mites. De même qu'il dut découvrir qu'elle dépendait de 
Dieu jusque dans l'exercice de sa liberlé, il montra, contre 
les quiétistes, qu'elle se souvenait d'elle-mêmd»jusque dans 
ses plus ferventes aspirations vers Dieu. Dahs la question du 
pur amour, sa psychologie n'est pas moins profonde que 
sar la grâce et la liberté; sa métaphysique est plus irré>* 
procbable. 



DU QUIÉTISME. 

I. LE PUR AMOUR. 

Un des plus grands dangers du mysticisme, c'est qu'il 
s'empare d'une âme par ce qu'elle a de plus noble et de plus 
pur. Il faut , pour être mystique , une richesse de senti- 
ments et des élans passionnés que n^out pas les âmes vul- 
gaires. On se laisse d'abord enchanter par le pur aaiour; 
plus on a reçu de dons , plus on s*exalte dans la pensée 
d'aimer Dieu uniquement et de lui sacrifier son moi sans 
réserve. Il semble qu'il n'y ait point de meilleure part que 
de se perdre ainsi dans le sein de Dieu » en jetant loin de 
soi tout ce qui est de la terre. On ne voit pas les ravages 
que peut faire dans |ine âme la poursuite d'une perfection 
impossible , et que nous avons besoin d'être réglés môme 
dans le bien. 

Dieu se propose à nous comme le désirable et l'intelli- 
gible ; c'est la pure doctrine chrétienne , et c'était aussi le 
fond de la morale socratique. La connaissance nous est 
donnée pour entendre ce qu'il y a de plus vrai, comme 
l'amour pour aimer ce qu'il y a de meilleur. L'âme est 
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faite pour Dieu, et c'est à lui qu'elle doit se tenir attachée 
et comme suspendue par sa connaissance et par son amour a 
aspirer }i connaître Dieu autrement que par la raison » | 
Taimer jusqu'à perdre le souvenir et la pensée de soi-» 
même , à lui plaire en laissant mourir en soi la volonté , 
c'est sortir des conditions de notre nature humaine » et 
prendre pour un perfectionnement le vertige enfanté par 
l'emportement de nos désirs. 

Ce qui condamne les mystiques, c'est que la raison » 
qu'ils repoussent pour se jeter dans le divin , est précisée 
ment ce qu'il y a de divin en nous ; c'est qu'elle est, comme 
dit Bossuet, une occulte inspiration de la vérité; qu'elle seule 
donne de l'être à nos conceptions , et que , dans ce nau« 
frage de toute discipline, quand ils croient sai^r immédiat 
tement des vérités absolues et avoir conscience des perfec-* 
tiens infiniee , ils ne font qu'idéaliser des pensées indivi- 
duelles , et [H-enneat des idées vagues et imparfaites pour 
des conceptions toutes divines. 

De là cette tendance des e^its mystiques à s'ériger en 
maîtres et à se passionner pour leur sentiment ^ De là oes 
excès dans la doctrine et dans la pratique où ils vont sans 
cesse se précipitant , comme s'ils ne pouvaient se cfmtenter } 
et ces étranges erreurs qu'uq e^rit nnoins prévenu ne sau« 
rait comprendre, et dont on voit que les mystiques s'en* 
chantent. 

Les commencements sont simples et faciles et mènent 
tes ftmes tendres par une route tout unie, dont elles sont 
loin d'abord de prévoir le terme. Aimer Dien , qu'est-ce 
autre chose que de se ramener à son principe, et détoiumer 
les yeux du mauvais et du corruptible pour contempler 

^ Y. la préiaced« ïlHsiiueiéon sur ks éimês (f^raisen. 
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dans son essence Téternel exemplaire da beaa et da bien? 
N'est-ce pas là le premier précepte de la morale? N'est-ce 
pas l'élan de notre natare, dégagée de ses liens et rendue 
à sa pureté native ? Dieu n'est-il pas la fin suprême de 
l'intelligence et de ramour?Ët pourquoi l'aimer, si ce n'est 
uniquement parce qu'il est aimable? Quel amour répondra 
jamais aux perfections infinies? S'il reste une autre pensée 
dans l'âme , une autre affection dans le cœur ; s'il y a en 
nous quelque énergie qui ne se développe point dans cet 
unique but, n'est-ce pas jeter au néant une partie de nous- 
mêmes? £t n'est-ce pas 'enfin la meilleure part que de 
prendre Dieu pour soi et de vivre en sa présence , et de 
s'oublier soi-même jusqu'à ne se retrouver plus , pour en- 
trer en con^nunion de l'essence incréée ? Quelle misère de 
réclamer contre ce noble amour au nom del'amour-propre» 
de nous opposer en quelque sorte à Dieu, de rappeler nos 
pensées et nos soins à cette infirmité que nous sommes, et 
de partager un cœur qui voulait se donner à Dieu sans ré- 
serve I Amour scrvile et mercenaire , de ne voir en Dieu 
que le dispensateur des grâces et de s'aimer soi-même eu 
luil Demander à Dieu les biens du corps, lui demander 
même les biens spirituels, c'est profaner le commerce qu'il 
daigne avoir avec nous ; employer en parlant à lui cette 
langue imparfaite qui enchaîne nos pensées et ne peut ex- 
primer le divin que par de honteuses métaphores emprun* 
tées à la nature corporelle , c'est nous plonger à plaisir 
dans ces liens de chair et de sang, et mettre incessamment 
notre corps entre Dieu et nous. A quoi bon les mots et les 
images pour de purs esprits qui se pénètrent et se fondent 
l'un dans l'autre? Abreuvée de ce torrent d'amour, ivre de 
cet emportement divin, renouvelée, transformée, arrachée 
à la terre , affranchie du temps et de l'espace , l'âme pos- 
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sède actuellement l'anité absolue; elle entre dans la jouis- 
sance du bien suprême , et ne se rappelle rien de cette 
partie basse, qui vit loin d'elle sur la terre, sans qu*ellc 
daigne rougir de ses fautes , ni descendre môme à la diri- 
ger. La prière, le désir du salut, les Ycrlus praticfucs, 
sont pour les âmes imparfaites reléguées loin de Dieu 
dans la tiédeur et la sécheresse, et non pour les âmes pré* 
destinées que l'amour a ravies au plus haut du ciel. Le 
reste de ces rêves mystiques n'est plus que chimères, théo* 
ries extravagantes, morale odieuse, déguisée sous des noms 
révérés ; satisfaction de toutes les passions , sous prétexte 
d'indifférence ; et l'âme, pour avoir voulu s'i'^galer à Dieu, 
tombe au dernier degré de la misère et de l'Ignominie. 

On juge trop Bossuet et Fénelon en opiK>sant l'amour 
pur de Dieu à l'amour de Dieu comme principe béatifiant. 
La douce et brillante poésie qui couronne le mysticisme 
cache trop aux yeux les conséquences fatales qu'il entraîne ; 
et cette âme pieuse et noble de Fénelon, qui embrassait le 
pur amour avec une si vive ardeur, se sentait trop analogue 
au vrai et au bien pour avouer jamais ces honteuses con- 
séquences. Bossuet réclamait pour le vrai sens de la tra- 
dition chrétienne, pour la seule doctrine avouée |)ar la 
raison : il mettait l'homme à sa place. La première et peut- 
être la seule différence entre eux , c'est que l'un n'envisa- 
geait que les principes, et l'autre ne voyait que les consé^ 
quences. Sur les principes abstraits , ils auraient été d'ac- 
cord. Au-dessous du Bossuet défenseur de l'intégrité de la 
foi, il y a le Bossuet disciple de saint Augustin, le docteur 
de la grâce ; il y a le Bossuet directeur d'âme?. Ce mémo 
adversaire de Fénelon , à qui on refuse les sources abon- 
dantes de l'amour divin, dans le mcMne temps qu'il écrivait 
V Histoire des variations, qu'il réfutait Calvin et Male- 

d 
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branche , qu'il traitait avec ieiboita de la réunion de» 
^Iglises prolestantes , qu*il était Tâme des assemblée» do 
dergé et fcmdait l*édifice de TÉglise gallicane , trouvait en- 
core du temps pour diiîger des consciences; il trouvait de» 
ressources dans son âme pour guider de simi^es religieusies 
dans les voies spirituelles, et se mettre avec dles et à leur 
tête à Técole de sainte Thérèse, de saint France»» de Sak» 
et de la mère de Chantai Mais pouvait-il, M oet esprit si 
ferme et si précis » se laisser aller è chercher la vérhé m 
delà des vérité» premières? Pouvait-il admettre ciet actei 
ueiversel qui dispense de prier ^ ; cette orguëlleuse perfec'^ 
tion qui dédaigne les besoins du corps, tandis que Jésus* 
Christ nous apprend lui-mêaie à demander le p»itt quoti- 
dien ^; cette union parfaite qui nous accorde ki-bas de ne 
faire qu'un avec Dieu , tandis que le seul bonheur promia 
aux élus est de le voir face à face ' t Pouvait-it enfin ooBsentir 



^ «• Puift*je venir à bout, quelque be) acte que j« ft»se, de me 
dessaisir du libre arbitre que Dieu iD*a dowé?... 0« a-t«»« pris s» 
uouvcau iirincipe, que tout acte dure de sol s*il p'est révoqué ? » 
Instruction sur les états d'oraison. 

* Cf. Instruction sur les états d'oraison : « Au surplus , JésiUr 
Christ lui-même nous a appris à dire : Panem nosirtm^ où con- 
stamment )*un des leas est de demander les biens temporels. Le 
yarfiût spirituel n'exclut pas cette demande dii nombre des sej^ ; 
et si Ton dit néanmoins qu'il ne demande rien de temporel, c'est» 
comme on vient de le dire, qu'il ne le demande ni comme on bien 
absolu, ni absolument, » etc. 

> « Quoi ! dit Bossuet en commentant un passage de Ihisbrok , 
elle ne connaît pas elle-même sa distinction , on , comme parle eel 
auieur, son altérité! C'est lui donner plus qu'on ne peut avoir 
même dans le ciel ; et lorsque Dieu sera tout en tous (I Cor. XV, 
S2), ceux que l'apôtre comprend sous le nom de tous connaîtront 
qu'ils sont «t demeurent pltisteiH-s, bien que réunis k vm hÊ¥Ê 
t)ieu4 » 
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à ce renoncement complet et absolu, qui tîoIc ouvertemeiK 
les lois de la nature, c'est-à-dire la volonté de Dieu, et la 
met dans Fimpossibilité de récompenser ou de punir ^7 
Pour raffiner encore au delà du pur amour, les mystiques 
ne voulaient aimer Dieu que dans son essence et non dans 
ses attributs ; séparant ainsi ce qui est inséparable, adorant 
ce qui est absolument incompréhensible et ne peut même 
être conçu , et traitant les attributs de Dieu comme dos 
gardes qui entourent le trône et dérobent aux yeux la per» 
sonne du souverain '. 

Cette guerre d'extermination entreprise par les mysti* 
ques contre le principe de l'amour de soi, outre ses consé- 
quences pour le culte et les vertus pratiques, entraîne en- 
core dans l'un ou l'autre de ces excès : les âmes moins 
pures retournent par quelque chemin aux honteuses pas- 
sionsy soit en affectant de les mépriser trop pour leur faire 
la guerre * , soit pour les épuiser et les pousser à bout , et 

*• Cinquième écrit sur les Maximes des saints, 

' « C*est le langage commun de tons nos nouveaux mystiques. 
Quand ils se croient arrivés, comme ils parlent, en Dieu seul, c'est 
redescendre que de contempler la Trinité ou l'incarnation. L'on ne 
dit donc plus le Credo, et l'on se trouve trop parfait pour en pro- 
duire les actes. Croirait-on que les chrétiens pussent donner dana 
ces excès? » — Bossuet déclare que c'est là « une fausse piété H 
une illusion du malin esprit. >» — Il cite les paroles de Vexplica- 
tion du cantique : « Ces vaillants guerriers qui gardent le lit de 
repos du véritable Salomon sont les attributs divins qui environ- 
nent ce lit royal , et qui en empéclicnt l'accès à ceux qui ne sont 
pas entièrement anéantis. » 

' Cf. lea Étais d*orai.son. Les mystiques disaient : « que l'ou- 
bli de sa faute est la marque qu'on en est iMirilié. » — « Le néant 
ne pèclie plus. » — « Co qui n'a pas de volonté ne pèche plus. « 
— t L'âme est pour toujours confirmée en amour, puisqu'elle a élé 
changée en Dieu. » Bossuet qualifie ces pro|K>sil ions d'hérétiques. 
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achclcr ainsi la paix par Timpuissance. Mais celles qui n*ont 
pas cet attrait vers le mal ii*en subissent pas moins la con- 
damnation qui attend toute créature sortie de ses voies; 
leurs propres vertus leur tournent à vices ; et ne trouvant 
rien en elles qui soit digne d'être sacrifié à Dieu , elles lui 
vérifient leur salut éternel et acceptent l'arrêt de leur con- 
damnation pour l'amour de luL Ce sont là, si on peut par- 
ler ainsi , les maladies de la partie haute de notre âme ; et 
elles demandent un plus habile médecin que les dérègle- 
ments de la partie basse , dont l'horreur et la dépravation 
éclatent aux yeux. Des mystiques soumis aux règles de la foi 
et de la discipline ont fait aussi de ces suppositions impos- 
sibles, et par là ont ouvert la porte à ces dérèglements; 
mais doit-on prendre pour doctrine et accepter à ce titre 
un élan d'amour échappé d'un cœur tout brûlant dans une 
sorte de lyrisme extatique; et ces transports, ces aspira- 
tions, ont-ils jamais été accompagnés d'une volonté abso- 
lue, d'une volonté formée de renoncer au salut? Non; pas 
même, s'écrie Bossuet, d'une volonté conditionnelle *? 



* Dans le 9« livre de VInsiruction, Bossuet examine la fameuse 
question des suppositions impossibles. 11 rapporte ce passage de 
S. Clément d'Alexandrie, Strom, IV, p. 529 : « J'ose dire que le 
parfait spirituel ne recherche pas cet état de perfection , parce qu'il 
veut être sauvé ; et qu'interrogé par une manière de supposition 
impossible, lequel des deux il choisirait, ou la perfection (la gnose), 
ou le salut éternel, si ces deux choses se pouvaient séparer au lieu 
qu'elles sont inséparables ; sans hésiter il prendrait la perfection , 
comme une chose qui , surpassant la foi par la charité, est désira- 
ble par elle-même. ^ Passage de saint Paul, Rom, IX, 3 : « Je vou- 
drais être anatlième pour mes frères. » Saint Jean-Chrysostome 
ajoute qu'il faudrait aimer Dieu, quand il nous enverrait l'enfer (si 
cela était possible) en conservant l'amour. Saint Thomas approuve 
cette pensée de saint Clirysostome. Passage de la mère de Chantai , 
011 clic (lit que « s'il plaisait au Seigneur de lui marquer ra place 
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II. DOCTRINE DE BQBSOET, 

Toate la doctriue de Bossaet est dans ces deux points : le 
par amoar, Tamour désintéressé, l'amour de Dieu pour ses 
perfections inGnies, est l'état de Tâme le plus parfait ; c'est 
le fond même et l'essence de la charité. L'amour de soi est 
inhérent à notre nature et ne peut être arraché de notre 
cœur ; en sorte que l'amour de Dieu comme objet béati- 
fiant, accompagne toujours l'amour de Dieu comme beauté 
suprême. Bossuet va même jusqu'5 déclarer que la concu- 
piscence , qui est l'amour du plaisir, peut être constam- 
ment vaincue, mais jamais détruite, et que c'est ainsi qu'il 
faut entendre que nul homme n'est sans péché , et l'obli- 
gation de prier et de s'humilier qui subsiste même pour le 
juste, 

et sa demeure dans Tenfer, pourvn qne ce fttt à sa gloire étemelle, 
elle en serait contente, et que toujours elle serait à son Dieu. » 
Vie de Chant., Il* p., cb. 14. Sainte Thérèse dit que « les âmes 
possédées d'amour souffriraient avec joie d*étre pour jamais anéan- 
ties , si la destruction de leur être pouvait contribuer à la gloire de 
leur immortel époux. » Bossuet, ayant rapporté toutes ces paroles, 
déclare « qu'on ne peut rejeter ces résignations et soumissiont 
fondées sur des suppositions impossibles sans en même temps 
condamner ce qu'il y a de plus grand et de plus saint dans l'É- 
glise; » mais il s'attache tout aussitôt à montrer que ces mêmes 
âmes désiraient ardemment leur salut, et ne cessaient de le 
souhaiter et de le demander ; comme s'il regardait ces excès d'a- 
mour comme des aspirations , des transports qui n'ont jamais été 
accompagnés d'une volonté absolue, d'une volonté formée, « pas 
même d'une volonté conditionnelle. » Il ajoute qu'encore que ces 
suppositions n'aient ni la nouveauté ni les inconvénients que quel- 
ques-uns y veulent trouver, « il Tant avouer qu'il s'y mêle de si 
fortes exagérations, que, si on ne les tempère, elles deviennent 
inintelligibles. » 
^ Cf. V Instruction. « L'amour-propre parvient à l'entière des- 

d. 
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Ces paroles mêmes de Rossuet , qui contiennent ]a plus 
profonde psychologie , méritent d'être retenues : « Je me 
suis toujours attaché *, dit-il, à montrer par l'Écriture, 
par les saints docteurs et surtout par saint Augustin , que 
l'amour que Ton a pour Dieu comme objet béatifiant pré- 
suppose nécessairement l'amour qu'on a pour lui à raison 
de la perfection et de la bonté de son excellente nature ; 
sans quoi la charité même, destituée de son objet spécifique 
et essentiel , ne subsisterait plus, d £t un peu plus loin il 
ajoute que cette même distinction , « qui se fait dans 
l'École, est bonne, est spéculative; mais, dit-il, elle ne se 
fait que par (a pensée , tandis que dans la pratique on 
s'aide de tout ; et celui-là est le plus parfait qui absolu* 
ment aime le plus, par quelque motif que ce soit. » 

Ailleurs ^, lorsqu'il donne cinq règles sur l'amour de 
Dieu, il dit dans la troisième : « Notre besoin essentiel 
nous attache et nous assujettit à Dieu comme à celui qui 
nous rend heureux en se donnant lui-môme. » Et dans la 
quatrième il soutient que rien ne nous peut arracher du 
cœur le désir d'entre heureux , selon cette parole de saint 
Augustin ; « Loin de nous l'insupportable folie de croire 
qu'on puisse ne se pas aimer, ni s'aimer sans désirer d*ôtre 
heureux ! » et que si nous perdions l'amour de soi , Dieu 
n*ayant plus de prise sur notre âme, deviendrait impuissant 
pour récompenser ou punir ^ 

triictlon de l*amour de Dieu....; la concupiscence peut être Taln- 
cue, mais non pas éteinte ni entièremont désarmée. >» 

* Dans une réiionse à une Mtre de Fénelon à un ami. 

* Cinquième écrit sur les Maximes des saints, 

3 » Quœ sit naliira voluntatis humanœ, (/uœ nempe est velte 
universittssuam beatitudinem, atque ex hac necessaria voluniate 
prosilire in amnes particulares acitts libéras, — fft^us autem 
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Ainsi Tamour désintéi*C8»é n'est, après tout, qu'une illu- 
sion; l'amour-proprc trouve son compte à ces extases, et 
met son bonheur à se nier lui-niOme. Les mystiques , dé- 
daignant les règles de la raison, se condamnent eux-mêmes 
à ne plus se retrouver dans leurs pensées : ils substituent 
la poésie à la science, et» ce qu'ils croient découvrir, 
ils l'inventent. 

- Tous les mystiques de tous les temps et de tous les lieux 
ont fait la guerre à la raison, source de toute discipline, et 
au langage, qui est une analyse et une méthode, et teud de 
sa nature à la précision. Ils érigent en doctrine la supé- 
riorité des aperceptions vagues sur les idées claires et 
neues. Il y a en effet des états de l'âme où l'on prie , l'on 
sent, l'on agit sans le savoir; mais Bossuet n'a pas de peine 
à montrer la supériorité de l'âme éveillée sur l'âme en- 
dormie, et h faire voir que, si la conscience fait notre di- 
gnité et notre grandeur, nous ne pouvons que perdre à la 
tenir dans l'obecurité et la confusion '• 

rei radix est quod beatus Deuê, et habens m ipsum , ereaturm 
cuilibet ad imaginem suam faciœ concédât ut slt beata per 
assimilationem sut odDeum, » Schola in Tuto. 

* Bossuot , tout en réHitant les mystiques qui dérendont de pro- 
noncer des paroles en priant , dSkIare 1ui*ménie qu'on parle à Dieo 
sans raisonnenient, sans discours; que Ton s'appauvrit de toutes 
les images; tout discours ne tombe que sur des corps... « La pen* 
sée goûte le plus pur de tous les êtres, qui est Dieu, non-seulement 
par la plus pure de toutes les facultés intérieures, mais encore par 
le plus pur de tous sas actes et s'unit intimement à la vérité , plus 
encore par la volonté que par Tintelligence. » 11 conclut par ces 
mots : <« Voilà ce que je puis dire en bégayant de l'exercice parfait 
et de rimperccptlble vérité des actes intellectuels dans la sublime 
contemplation. >* Sur les notions confuses, v. le livre second de 
Vlnstrwtion sur les états d'oraison. 
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III. DU MYSTICISME RÉGLé. 



Le mysticisme , pris en général , n*est pas une maladie 
de Tâme; il repose sur des faits véritables et répond à un 
besoin réel. 11 naît des âmes mystiques , comme d'autres 
sont destinées à penser avec maturité et à peser toutes 
choses au poids de la raison et du sens commun. La dis- 
position à la vie spirituelle est même un heureux don , et 
pour les plus belles âmes; mais c'est une faveur périlleuse , 
que peu d'âmes sont capables de supporter. L'homme a 
besoin d'une règle pour ses pensées et pour sa conduite; 
il n'est lui-même que par la discipline , et Aristote a parlé 
divinement quand il a dit que la dignité d'un être augmente 
avec ses devoirs. La religion donne une règle extérieure, 
et la philosophie une règle intérieure : et c'est la raison, hors 
laquelle il n'y a point de salut en philosophie. Le mysti- 
cisme est beau et grand, mais il veut être gouverné; 
c'est en ce sens qu'il faut entendre la très-profonde doc- 
trine de Platon sur la poésie. L'Église catholique a dépassé 
sur ce point toutes les philosophies humaines ; et plus on 
contemple les règles de la conduite des âmes dans l'Église 
catholique, plus on y découvre de lumières sur les der- 
niers secrets du cœur humain. Entre un Symbole et les 
Commandements de Dieu et de l'Église, entre une règle de 
foi et une discipline inflexibles , sous l'œil vigilant de l'É- 
glise , qui a l'interprétation souveraine de la loi , elle permet 
aux âmes mystiques de se livrer à l'élan de leur amour; 
encore a-t-clie soin de tempérer l'ardeur des affections par 
des pratiques , comme elle ajoute la charité à la sécheresse 
et à l'aridité des pratiques extérieures. Elle mesure le souffle 
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à chaque âme suivant ses dons; bannissant tout ce qui est 
extraordinaire, et enseignant constamment qu'il faut mar« 
cher le grand chemin de la perfection chrétienne sans 
aucune singularité ^ Enfin la confession, à bien l'en tendre, 
n'est pas seulement un sacrement pour la rémission des 
péchés; c'est encore une direction toute divine, un juge 
qui voit tous les secrets, et qui, drpouiilé de l'amour- 
propre, ne prononce que d'après Dieu. La plupart des 
règles monastiques contiennent des révélations à chaque 
mot On peut étudier la philosophie dans sainte Thé- 
rèse, et il y en a pour toute la vie. Voici , de sainte 
Thérèse elle-même, la condamnation du mysticisme livré à 
lui-même : « J'aurais voulu , dit la sainte , un directeur 
joignant la science à l'expérience; mais, obligée de choi- 
sir, j'ai préféré le savant à celui qui n'était que spirituel \ » 
Gerson déclare également qu'il vaut mieux suivre les doctes 
théologiens qui savent les règles que les dévots qui se glo- 
rifient de leur expérience. Enfin nous citerons aussi quel- 
ques paroles de saint François de Sales : « H y a , dit-il , 
des personnes fort parfaites auxquelles Dieu ne donna ja- 
mais de telles douceurs ni de ces quiétudes ; qui font tout 
avec la partie supérieure de leur âme , et font mourir leur 
volonté dans la volonté de Dieu à vive force , et avec la pointe 
de la raison. » 

Sur toute cette matière du mysticisme , Bossuet peut 
être un grand théologien , mais on ne saurait être plus grand 
philosophe. Il n'y a pas un mot de ses écrits qu'on voulût 



* Lettre circulaire do card. Gibo aux évéques d'Italie sur les 
quiétislcs, 15 février iG87, au nom de la congrégation du Saint- 
Olïico. 

* Cf. Bossucf, Préface de Vïmtrt(ction mr les étais d*oraison. 



xiTi IIITRODUCntON. 

6ier, pas un qu'on voulût changer. Que de trésors snr le 
mysticisme ont amassés dans l'Église catholique la pratique 
de la confession et les règlements de la vie monastique! 
C'est là , et dans notre propre fond, qu'il faut étudier ces 
mystères de l'amour divin. 



Depuis le principe de la certitude jusqu'aux plus se- 
crets mobiles des actions humaines, Bossuet a tout exploré i 
il n'a pas traité par occasion quelques problèmes de phi- 
losophie , il a rencontré ou cherché toutes les maîtresses 
questions I dans l'ordre de la spéculation et dans l'ordre de 
la pratique. La philosophie première , qui comprend la 
métaphysique et la logique , repose toute sur le principe 
et les conditions de la certitude ; c'est un point que Bos- 
suet a approfondi. Avec Platon , avec Descartes, il a mon- 
tré que touie opération intellectuelle repose sur les Idées 
souveraines et éternelles; avec Malebranche, il a mis en 
Dieu la substance des intelligibles ; comme Leibnitz, et peut- 
être mieux que lui , il a commenté , développé , rectifié k 
célèbre maxime cartésienne, que la clarté et l'évidence 
naturelle sont la condition et la preuve de la légitimité 
de nos conceptions. Placé entre Spinosa et Huet, entre les 
rationalistes, qui croyaient tout expliquer et tout connaître 
par la raison , et un scepticisme , ignorant de sa propre 
nature , qui se croyait eu droit de faire des réserves pour 
la foi , après avoir détruit le fondement de rintelligence , 
il a sagement distingué entre rautorité et la portée de la 
raison : Tune incontestable et absolue , l'autre bornée et 
limitée de toutes parts , par la condition de la nature hu- 
maine. La raison , suivant Bossuet, est nécessaire à la foi, 
parce qu'il faut entendre la parole pour s'y soumettre. Il 
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bit deni |Murta de b philosophie ; d'oa côté , il met les 
preBiiers principes et leors applicatioBS iounédiates; éà 
l'antre , les découvertes, les hypothèses, tout ce qui peut 
senrkr à oons éclairer et à nous guider , mais sans porter 
avec soi le caractère de l'évidence. Profondément versé 
dans la théologie , Bossaet joignait à l'étude des Pères une 
constante attention sur lui-même , et, comme il apportait 
dans cet examen philosophique autant de maturité et de 
prudence que de pénétration et de force , il arrivait tou- 
jours immédiatement au cœur de la question, et possédait 
comme une sorte de pressentiment qui l'avertissait d'abord 
de la vérité. Les problèmes les plus compliqués et les plus 
subtils n'altérèrent jamais la fermeté de son jugement ; 
rien d'excessif ni d'exagéré ne lui était analogue ; dans les 
questions les plus embrouillées, il disposait nettement de sa 
pensée et restait en pleine possession de lui-même. Maie- 
branche a perdu le sentiment de l'initiative humaine , à 
force de rapporter tout mouvement à Dieu ; Fénelon , 
vaincu par l'attrait du pur amour, n'a plus retrouvé au 
fond de son cœur cet attachement nécessaire que Dieu 
nous inspire pour nous-mêmes. Bossuet a traversé le mo- 
teur universel, et la grâce, et le pur amour, sans être ébloui. 
Plein de puissance et de mesure, il a compris, il a contemplé 
la perfection idéale, et tracé d'une main ferme la limite que 
l'homme ne dépasse pas. Défenseur de l'autorité , mais sa* 
chant combien la raison est nécessaire à la foi la plus 
explicite ; disciple de saint Augustin , mais trop ûdèle à 
l'observation psychologique pour abandonner la liberté ; 
connaissant et pratiquant la vie spirituelle, sans se livrera 
des rêveries mystiques, sans perdre le sentiment de la réa- 
lité et de la vie; par ses princi|>cs , |)ar sa mélliodo, par le 
caractère de son es|)rit il est cartésieUi L'apparente téiiié- 
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rite de cette école n*a rien qui Tétonne ; il sait qae là phi- 
losophie rationaliste est à la fois sage et hardie , libérale et 
modérée ; et qa'enfin le propre de la raison , prise pour 
fondement d'une école philosophique , c*est en affranchis- 
saut Tesprit, de le discipliner et de le régler. 

JULES SIMON. 



DE L'INSTRUCTION 

DE MONSEIGNEUR LE DAUPHIN, 

FILS DE LOUIS XIV, 

AU PAPE INNOCENT XL 



Nous avons souvent ouï dire au roi, très-saint Père, que. 
monseigneur le dauphin étant le seul enfant qu'il eût, le seul 
appui d'une si auguste famille , et la seule espérance d'un si 
grand royaume, lui devait être bien cher; mais qu'avec toute 
sa tendresse il ne lui souhaitait la vie que pour faire des ac- 
tions dignes de ses ancêtres et de la place qu'il devait rem- 
plir, et qu'enfin il aimerait mioux ne l'avoir pas que de le voir 
fainéant et sans vertu . 

C'est pourquoi, dès que Dieu lui eut donné ce prince, pour 
ne le pas abandonner à la mollesse où tombe comme néces- 
sairement un enfant qui n'entend parler que de jeux et qu'on 
laisse trop long-temps languir parmi les caresses des femmes 
et les amusements du premier âge, il résolut de le former de 
bonne heure au travail et à la vertu. Il voulut que dès sa 
plus tendre jeunesse, et pour ainsi dire dès le berceau, il ap- 
prît premièrement la crainte de Dieu, qui est l'appui de la vie 
humaine, et qui assure aux rois mêmes leur puissance et leur 
majesté ; et ensuite toutes les sciences convenables à un si 
grand prince , c'est-à-dire celles qui peuvent servir au gou- 
vernement et à maintenir un royaume ; et même celles qui 
peuvent, de quelque manière que ce soit, perfectionner l'es- 
prit, donner de la politesse, attirer à un prince l'eslime des 
hommes savants; en sorte que monseigneur le dauphin pût 
servir d'exemple pour les mœurs , de modèle à la jeunesse , 
de protecteur aux gens d'esprit, et, en un mot, se montrer digne 

hls d'un si grand roi. 

1 
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1 . La règle sur les études donnée par le roi. 

La loi qu'il impoéâ aux éludes de ce prince fut de ne lui 
laisser passer aucun jour sans étudier. Il jugea qu'il y a bien 
de la différence entre demeurer tout le jour sâas travailler et 
{)rèndre (jùélquè divertissement pour relâcher resprit. II faut 
qu'un enfant joue et qu'il se réjouisse : cela l'excite; mais il 
ne faut pas l'abandonner de sorte au jeu et au plaisir qu'on 
ne le rappelle chaque jour à des phoseç plps sérieuses^ dont 
l'étude serdit lariguisâaote si elle était trop interrompue. 
Comme toute la vie des princes est occupée et qu'aucun de 
leurs jours n'est exempt de grands soins, il est bon de les 
exercer dès l'enfance à ce qu'il y a de plus sérieux, et de les 
y faire appliquer chaque jour pendant quelques heures , afin 
que leur esprit soit déjà rompu au travail et tout accoutumé 
aux choses graves lorsqu'on les met dans les affaires. Cela 
même fait une partie de cette douceur qui sert tant à former 
les jeunes esprits : car la force de la coutume est douce, et 
Ton n'a plus besoin d'être averti de son devoir depuis qu'elle 
commence à nous en avertir d'elle-même. 
: Ces raisons portèrent le roi à destiner chaque jour certaines 
heures à l'étude, qu'il crut pourtant devoir être entremêlées 
de choses divertissantes , afin de tenir l'esprit de ce prince 
dans une agréable disposition, et de ne lui point faire paraître 
l'étude sous un visage hideux et triste qui le rebutât. En quoi, 
certes, il ne s'est pas trompé : car, en suivant cette méthode, 
il est arrivé que le prince , averti par la seule coutume , re- 
tournait gaiement et comme en se jouant à ses exercices ordi- 
naires^ qui ne lui étaient en effet qu'un nouveau divertisse- 
ment, pour peu qu'il y voulût appliquer son esprit. 

Mais le principal de cette institution fut sans doute d'avoir 
donné pour gouverneur à ce jeune prince M. le duc de Mon- 
tausier, illustre dans la guerre et dans les lettres, mais plus 
illustre encore par sa piété , et tel , en un mot, qu'il semblait 
né pour élever le fils d'un héros. Depuis ce temps , le prince 
a toujours été sous ses yeux et comme dans ses mains : il n'a 
cessé de travailler à le former, toujours veillant à l'entour de 
lui pour éloigner ceux qui eussent pu corrompre son innocence 
ou par de mauvais exemples, ou même par des discours licen- 
cieux. Il Texbortait sans relâche à toutes les vertus, principa- 
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lement à la piété ; il lui en donnait en lui-même un parfait 
modèle, pressant et poursuivant son ouvrage avec une atten- 
tion et une constance invincible ; et, en un mot, il n'oubliait rien 
de ce qui pouvait servir à donner au prince toute la force de 
corps et d'esprit dont il a besoin. Noos tenons à gloire d-a- 
voir toujours été parfaitement d'accord avec un homme si 
excellent en toutes choses, que, même en ce qui regarde les 
lettres, il nous a non -seulement aidé à exécuter nos des- 
seins , mais il nous en a inspiré que nous avons suivis avec 
succès. 

2. La Religion. 

L'étude de chaque jour commençait soir et matin par les 
choses saintes; et le prince, qui demeurait découvert pendant 
que durait cette leçon, les écoutait avec beaucoup de respect. 

Lorsque nous expliquions le Catéchisme, qu'il savait par 
cœur, nous l'avertissions souvent qu'outre les obligations com- 
munes de la vie chrétienne, il y en avait de particulières pour 
chaque profession, et que les princes, comme les autres, 
avaient de certains devoirs propres, auxquels ils ne pouvaient 
manquer sans commettre de grandes fautes. Nous nous con- 
tentions alors de lui en montrer les plus essentiels selon sa 
portée ; et nous réservions à un âge plus niûr ce qui nous sem- 
blait ou trop profond ou trop difficile pour un enfant. 

Mais dès lors, à force de répéter, nous fîmes que ces trois 
mots, piété, bonté, justice, demeurèrent dans sa mémoire avec 
toute la liaison qui est entre eux. Et pour lui faire voir que 
toute la vie chrétienne et tous les devoirs des rois étaient 
contenus dans ces trois mots , nous disions que celui qui était 
pieux envers Dieu était bon aussi envers les hommes, que Dieu 
a créés à son image et qu'il regarde comme ses enfants ; en- 
suite nous remarquions que qui voulait du bien à tout le monde 
rendait à chacun ce qui lui appartenait , empêchait les mé- 
chants d'opprimer les gens de bien, punissait les mauvaises 
actions, réprimait les violences, pour entretenir la tranquillité 
publique. D'où nous tirions cette conséquence qu'un bon prince 
était pieux, bienfaisant envers tous par son inclination, et ja- 
mais fâcheux à personne s'il n'y était contraint par le crime 
et par la rébellion. C'est à ces principes que nous avons rap- 
porté tous les préceptes que nous lui avons donnés depuis 
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plus amplement : il a vu que lout venait de celte source, que 
tout aboutissait^ là , et que ses études n'avaient point d'autre 
objet que de le rendre capable de s'acquitter aisément de 
tous ces devoirs. 

Il savait dès lors toutes les histoires de l'ancien et du nou- 
veau Testament : il les récitait souvent; nous lui faisions re- 
marquer les grâces que Dieu avait faites aux princes pieux , 
et combien ses jugements avaient été terribles contre les im- 
pies ou contre ceux qui avaient été rebelles à ses ordres. 

Étant un peu plus avancé en âge, il a lu l'Évangile, les Ac- 
tes des Apôtres et les commencements de l'Église. Il y appre- 
nait à aimer Jésus-Christ, à l'embrasser dans son enfance, à 
croître pour ainsi dire avec lui en obéissant à ses parents, en 
se rendant agréable à Dieu et aux hommes et en donnant 
chaque jour de nouveaux témoignages de sagesse. Après, il 
écoutait ses prédications, il était ravi de ses miracles, il ad- 
mirait la bonté qui le portait à faire du bien à tout le monde; 
il ne le quittait pas mourant, afin d'obtenir la grâce de le 
suivre ressuscitant et montant aux cieux. Dans les Actes, il 
apprenait à aimer et à honorer l'Église, humble, patiente, que 
le monde n'a jamais laissée en repos , éprouvée par les sup- 
plices, toujours victorieuse. Il voyait les apôtres la gouvernant 
selon les ordres de Jésus-Christ, et la formant par leurs exem- 
ples plus encore que par leur parole ; saint Pierre y exer- 
çant l'autorité principale et y tenant partout la première 
place ; les chrétiens soumis aux décrets des apôtres, sans se 
mettre en peine de rien dès qu'ils étaient rendus. Enfin nous 
lui faisions remarquer tout ce qui peut établir la foi , exciter 
l'espérance et enflammer la charité. La lecture de l'Évangile 
nous servait aussi à lui inspirer une dévotion particulière pour 
la sainte Vierge, qu'il voyait s'intéresser pour les hommes, 
les recommander à son fils comme leur avocate, et leur mon- 
trer en même temps que ce n'est qu'en obéissant à Jésus- 
Christ qu'on en peut obtenir des grâces. Nous l'exhortions à 
penser souvent à la merveilleuse récompense qu'elle eut de 
sa chasteté et de son humilité, par le gage précieux qu'elle 
reçut du ciel quand elle devint mère de Dieu , et qu'il se fit 
une si sainte alliance entre elle et le Père éternel. Nous lui 
faisions observer en cet endroit combien les mystères de la 
religion étaient purs, que Jésus-Christ devait être vierge, 
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quMl no pouvait ôtre donné qu'à une vierge de devenir sa 
mère ; et qu'il s'ensuivait de là que la chasteté devait ôtre le 
fondement de la dévotion envers Marie , puisqu'elle devait à 
cette vertu tonte sa grandeur et même toute sa fécondité. 

Que si , en lisant l'Évangile , il paraissait songer à autre 
chose ou n'avoir pas toute l'attention et le respect que mérite 
cette lecture, nous lui étions aussitôt le livre, pour lui mar- 
quer qu'il ne le fallait lire qu'avec révérence. Le prince, qui 
regardait comme un châtiment d'être privé de cette lecture , 
apprenait à lire saintement le peu qu'il lisait et à y penser 
beaucoup. Nous lui expliquions clairement et simplement les 
passages. Nous lui marquions les endroits qui servent à con- 
vaincre les hérétiques et ceux qu'ils ont malicieusement dé- 
tournés de leur véritable sens. Nous l'avertissions souvent 
qu'il y avait bien des choses en ce livre qui passaient son 
âge^ et beaucoup même qui passaient l'esprit humain ; qu'el- 
les y étaient pour abattre l'orgueil des hommes et pour exer- 
cer leur foi ; qu'il n'était pas permis en chose si haute de 
croire à son sens , mais qu'il fallait tout expliquer selon la 
tradition ancienne et les décrets de l'Église; que tous les no- 
vateurs se perdaient infailliblement, et que tous ceux qui s'é- 
cartaient de cette règle n'avaient qu'une piété fausse et pleine 
de fard. 

Après avoir lu plusieurs fois l'Évangile , nous avons lu les 
histoires du vieux Testament, et principalement celle des Rois, 
où nous remarquions que c'est sur les rois que Dieu exerce 
ses plus terribles vengeances; que plus le faîte des honneurs, 
où Dieu même les élève en leur donnant la souveraine puis- 
sance, est haut, plus leur sujétion devient grande à son égard ; 
et qu'il se plaît à les faire servir d'exemple du peu que peu- 
vent les hommes quand le secours d'en haut leur manque. 

Quant aux Épttres des Apôtres, nous en avons choisi les 
endroits qui servent à former les mœurs chrétiennes. Nous lui 
avons aussi fait voir, dans les Prophètes, avec quelle autorité 
et quelle majesté Dieu parle aux rois superbes ; comment d'un 
souffle il dissipe les armées, renverse les empires, et réduit 
les vainqueurs au sort des vaincus en les faisant périr comme 
eux. Lorsque nous trouvions dans l'Évangile les prophéties 
qui regardent Jésus-Christ, nous prenions soin de montrer au 
prince, dans les Prophètes mêmes, les lieux d'où elles étaient 

1. 
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(irées. Il admirait ce rapport de l'ancien et du nouveau Tes- 
tament : l'accomplissement de ces prophéties nous servait de 
preuve certaine pour établir ce qui regarde le siècle à venir. 
Nous montrions que Dieu, toujours véritable, qui avait accom- 
pli à nos yeux tant de grandes choses prédites de si loin, n'ac- 
complirait pas moins fidèlement tout ce qu'il nous faisait en- 
core attendre ; de sorte qu'il n'y avait rien de plus assuré que 
jés biens qu'il nous promettait et les maux dont il nous me- 
naçait après cette vie. A cette lecture nous avons souvent 
jnêlé les vies des saints , les actes des plus illustres des mar- 
tyrs et l'histoire religieuse, afin de divertir le prince en Tin- 
s^isant. Voilà ce qui regarde la religion. 

3. La grammaire, les auteurs latins et la géographie. 

Nous ne nous arrêterons pas à parler de Tétude de la gram- 
maire. Notre principal soin a été de lui faire connaître pre- 
mièrement la propriété et ensuite l'élégance de la langue 
latine et dfe la française. Pour adoucir l'ennui de cette étude, 
nous lui en faisions voir l'utilité ; et, autant que son âge le 
permettait, nous joignions à l'étude des mots la connaissance 
^es choses. 

I^ar ce moyen il est arrivé que tout jeune il entendait fort 
aisément les meilleurs auteurs latins; il en cherchait même 
les sens les pjus cachés; et à peine y hésitait-il, dès qu'il y 
voulait un peu penser. Il apprenait par cœur les plus agréa- 
bles et les plus utiles endroits de ces auteurs, et surtout des 
poètes : il les récitait souvent ; et dans les occasions 11 les ap- 
pliquait à jpropos aux sujets qui se présentaient. 

En lisant ces auteurs, nous ne nous sommes jamais écarté 
de notre principal dessein, qui était de faire servir toutes ses 
études à lui acquénr tout ensemble, la piété, la connaissance 
^eis mœurs et celle de la politique. Nous lui faisions connaître, 
par jes mystères abominables des Gentils et par les fables de 
leur théologie, les profondes ténèbres où les hommes demeu- 
raient plongés en suivant leurs propres lumières. Il y voyait 
que les nations les plus polies et les plus habiles en tout ce qui 
regarde la vie civile, comme les Égyptiens, les Grecs et les 
Romains , étaient dans une si profonde ignorance des choses 
divines, qu'ils adoraient les plus monstrueuses créatures de la 
nature, et qu'elles ne se sont retirées de cet abhne que d^uis 
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que Jésus-Christ a commencé de les conduire. D*où il lui était 
aisé de conclure que la véritable religion était un don de la 
grâce. Nous lui faisions aussi remarquer que les Gentils, bien 
qu'ils se trompassent dans la leur, avaient néanmoins an pro- 
fond respect pour les choses qu'ils estimaient sacrées, per- 
suadés qu'ils étaient que la religion était le soutien des États. 
Les exemples de modération et de justice que nous trouvions 
dans leurs histoires nous servaient à confondre tout chrétien 
qui n'aurait pas le courage de pratiquer la vertu après que 
Dieu même nous Ta apprise. Au reste , nous faisions le plus 
souvent ces observations, non comme des leçons, mais comme 
des entretiens familiers; et cela les faisait entrer plus agréa- 
j^lemept (iansson esprit, de sorte quil faisait souvent de lui- 
même de semblables réflexions. Et je me souviens qu'ayant 
un jour loué Alexandre d'avoir entrepris avec tant de courage 
la défense (}e toute la Grèce contre les Perses, le prince ne 
manqua pas de remarquer qu'il serait bien plus glorieux à un 
prince chrétien de repousser et d'abattre l'ennemi commun 
de la chrétienté, qui la menace et la presse dé toutes parts. 

Nous n'avons pas jugé à propos de |ui faire lire les ouvra- 
ges des auteurs par parcelles, c'est-à-dire de prendre un livre 
de l'Enéide, par exemple, ou de César, séparé des autres. 
Noqs lui avons fait lire chaque ouvrage entier de suite, et 
comme tout d'une haleine, afin qu'il s'accoutumât peu à peu, 
non à considérer chaque chose en particulier, mais à décou- 
vrir tout d'une vue le but principal d'un ouvrage et l'enchaî- 
nement de toutes ses parties, étant certain que chaque endroit 
ne s'entend jamais clairement et ne parait avec toute sa beauté 
qu'à celui qui a regardé tout l'ouvrage comme on regarde un 
édifice, et en a pris tout le dessein et toute l'idée. 

Entre jes poètes, ceux qui ont plu davantage à monseigneur 
)e dauphin sont Virgile et Térence ; et entre les historiens , 
c'a été Salluste et César. Il admirait le dernier comme un 
excellent maître pour faire des grandes choses et pour les 
écrire. Il le regardait comme un homme de qui il fallait ap- 
prendre à faire la guerre. Nous suivions ce grand capitaine . 
dans toutes ses marches, nous lui voyions faire ses campe- 
ments , mettre ses troupes en bataille, former et exécuter ses 
(fesseins; louer et châtier à propos les soldats, les exercer au 
travail, leur éjever le coeur par l'espérance, les tenir toujours 
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en haleine; conduire une puissante armée ?ans endommae:er 
le pays; retenir dans le devoir ses troupes par la discipline, 
et ses alliés par la foi et la protection ; changer sa manière 
selon les lieux où il faisait la guerre et selon les ennemis qu'il 
avait en tête; aller quelquefois lentement, mais user le plus 
souvent d'une si grande diligence que l'ennemi, surpris et serré 
de près, n'ait ni le temps de délibérer ni celui de fuir ; par- 
donner aux vaincus , abattre les rebelles ; gouverner avec 
adresse les peuples subjugués, et leur faire ainsi trouver sa 
victoire douce pour la mieux assurer. 

On ne peut dire combien il s'est diverti agréablement et 
utilement dans Térence, et combien de vives images de la 
vie humaine lui ont pa^ devant les yeux en le lisant. Il a 
vu leà trompeuses amorces de la volupté et des femmes ; les 
aveugles emportements d'une jeunesse que la flatterie et les 
intrigues d'un valet ont engagée dans un pas difficile et glis- 
sant ; qui ne sait que devenir, que l'amour tourmente, qui ne 
sort de peine que par une espèce de miracle, et qui ne trouve 
le repos qu'en retournant à son devoir. Là le prince remar- 
quait les mœurs et le caractère de chaque âge et de chaque 
passion exprimé par cet admirable ouvrier, avec tous les traits 
convenables à chaque personnage , des sentiments naturels , 
et enfin avec cette grâce et cette bienséance que demandent 
ces sortes d'ouvrages. Nous ne pardonnions pourtant rien à 
ce poète si divertissant , et nous reprenions les endroits où il 
a écrit trop licencieusement. Mais en même temps nous nous 
étonnions que plusieurs de nos auteurs eussent écrit pour le 
théâtre avec beaucoup moins de retenue, et condamnions une 
façon d'écrire si déshonnète comme pernicieuse aux bonnes 
mœurs. 

Il faudrait faire un gros volume pour rapporter toutes les 
remarques que nous avons faites sur chaque auteur, et 
principalement sur Gicéron , que nous avons admiré dans ses 
discours de philosophie, dans ses oraisons, et môme lorsqu'il 
raillait librement et agréablement avec ses amis. 

Parmi tout cela , nous voyions la géographie en jouant et 
comme en faisant voyage : tantôt en suivant le courant de;^ 
fleuves, tantôt rasant les côtes de la mer et allant terre à terre; 
puis tout d'un coup, cinglant en haute mer, nous traversions 
dans les terres, nous voyions tes ports et tes villes, non en les 
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courant comme feraient des voyageurs sans curiosité, mais 
examinant tout, recherchant les mœurs ^ surtout celles de la 
France, et nous arrêtant dans les plus fameuses villes pour 
connaître les humeurs opposées de tant de divers peuples qui 
composent cette nation belliqueuse et remuante ; ce qui, joint 
à la vaste étendue d'un royaume si peuplé , faisait voir qu'il 
ne pouvait être conduit qu'avec une profonde sagesse. 

4. L'histoire. Celle de France y composée par monseigneur 
le dauphin , en latin et en français. 

Enfin nous lui avons enseigné l'histoire ; et comme c'est la 
maîtresse de la vie humaine et de la politique , nousi'avons 
fait avec une grande exactitude , mais nous avons principa- 
lement eu soin de lui apprendre celle de la France , qui est 
la sienne. Nous ne lui avons pas néanmoins donné la peine 
de feuilleter les livres; et à la réserve de quelques auteurs de 
la nation, comme Philippe de Gommines et du Bellay, dont nous 
lui avons fait lire les plus beaux endroits , nous avons été 
nous-méme dans les sources, et nous avons tiré des auteurs 
les plus approuvés ce qui pouvait le plus servir à lui faire 
comprendre la suite des affaires. Nous en récitions de vive 
voix autant qu'il en pouvait facilement retenir ; nous le lui 
faisions répéter ; il l'écrivait en français et puis il le mettait 
en latin : cela lui servait de thème , et nous corrigions aussi 
soigneusement son français que son latin. Le samedi il reli- 
sait tout d'une suite ce qu'il avait composé durant la semaine ; 
et, l'ouvrage croissant, nous l'avons divisé par livres que nous 
lui faisions relire très-souvent. 

L'assiduité avec laquelle il a continué ce travail Ta mené 
jusqu'aux derniers règnes : si bien que nous avons presque 
toute notre histoire en latin et en français, du style et de la 
main de ce prince. Depuis quelque temps, comme nous avons 
vu qu'il savait assez de latin , nous l'avons fait cesser d'écrire 
l'histoire en cette langue. Nous la continuons en français avec 
le même soin ; et nous l'avons disposée de sorte qu'elle s'éten- 
dît à proportion que l'esprit du prince s'ouvrait , et que nous 
voyions son jugement se former, en récitant fort en abrégé ce 
qui regarde les premiers temps, et beaucoup plus exactement 
ce qui s'approche des nôtres. Nous ne descendons pas néan- 
moins dans un trop grand détail des petites choses, et nous ne 
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nous amusons pas à rechercher celles qui ne sont que de cu- 
riosité; mais nous remarquons les mœurs de la nation bonnes 
et mauvaises, les coutumes anciennes, les lois fondamentales, 
les grands changements et leurs causes, le secret des conseils, 
les événements inespérés, pour y accoutumer l'esprit et le 
préparer à tout; les fautes des rois et les calamités qui les 
ont suivies, la foi qu'ils ont conservée pendant ce grand es- 
pace de temps qui s'est passé depuis Clovis jusqu'à nous , celte 
constance à défendre la religion catholique , et tout ensemble 
le profond respect qu'ils ont toujours eu pour le saint-siége, 
dont ils ont tenu à gloire d'être les enfants les plus soumis ; 
que c'a été cet attachement inviolable à la religion et à l'É- 
glise qui a fait subsister le royaume depuis tant de siècles. 
Ce qu'il nous était aisé de faire voir par les épouvantables 
mouvements que l'hérésie a causés dans tout le corps de l'É- 
tat, en a^aiblissan^ la puissance et la majesté royale, et en 
réduisant presque à la dernière extrémité un royaume si flo- 
rissant , sans qu'il ait pu reprendre sa première force qu'en 
abattant l'hérésie. 

Vais afin que le prince apprit de l'histoire la manière de 
conduire les affaires, nous avons coutume, dans les endroits 
où elles paraissent en péril , d'en exposer l'état et d'en exa- 
miner toutes les circonstances, pour délibérer, comme on fe- 
rait dans un conseil , de ce qu'il y aurait à faire en ces occa- 
sions: nous lui demandons son avis; et quand il s'est expliqué, 
nous poursuivons le récit pour lui apprendre les événements. 
Nous marquons les fautes, nous louons ce qui a été bien fait ; 
et, conduits par l'expérience , nous établissons la manière de 
former les desseins et de les exécuter. 

5. Saint Louis, modèle d'un roi parfait 

Au reste, si nous prenons de toute l'histoire de nos rois des 
exemples pour la vie et pour les mœurs , nous ne proposons 
que le seul saint Louis comme le modèle d'un roi parfait. 
Personne ne lui conteste la gloire de la sainteté ; mais après 
l'avoir fait paraître vaillant, ferme, juste, magnifique, grand 
dans la paix et dans la guerre, nous montrons, en découvrant 
les motifs de ses actions et de ses desseins, qu'il a été très- 
iiabile dans le gouvernement des affaires. C'est de lui que 
nous tirons la plus grande gloire de l'auguste maison de 
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France, dont le principal honneur est de trouver tout ensem- 
ble, dans celui à qui elle doit son origine, un parfait modèle 
pour les mœurs, un excellent maître pour leur apprendre à 
régner, et un intercesseur assuré auprès de Dieu. 

6. Lexemple du roi. 

Après saint Louis, noys lui proposons les actions de Louis- 
le-Grahd ; et cette histoire vivante qui se passe à nos yeux : 
l'État affermi par de bonnes lois, les finances bien ordonnées, 
toutes les fraudes qu'on y faisait découvertes , la discipliné 
militaire établie avec autant de prudence que d'autorité ; ces 
magasins, ces nouveaux moyens d'assiéger les places et dé 
Conduire les armées en toute saison; le courage invincible 
des chefs et des soldats, l'impétuosité naturelle de la nation 
soutenue d'une fermeté et d'une constance extraordinaire j 
cette ferme croyance qu'ont tous les Français que rien né 
leiir est imt)ossible sous un si grand roi ; et enfin le roi même 
qui vaut tout seul une grande armée ; la force, la suite, le se- 
cret impénétrable de ses conseils, et ces ressorts cachés dont 
l'artifice ne se découvre que par les effets qui surprennent 
toujours ; les ennemis confus et dans l'épouvante, les alliés fi- 
dèlement défendus; la paix donnée à l'Europe à des conditions 
équitables après une victoire assurée; enfin cet incroyable 
attachement à défendre là religion, cette envie de l'accroître, 
et ces efibrts continuels de parvenir à tout ce qu'il y a de plus 
grand et de meilleur : voilà ce que nous remarquons dans le 
père , et ce que nous recommandons au fils d'imiter de tout 
son pouvoir. 

7. Là philosophie. Traité de là connaissance de Dieu 
et de soi-même. 

Pour les choses qui regardent la philQ3ophie, nous les ayons 
distribuées de sorte que celles qui sont hors de doute et utiles 
à la vie lui puissent être montrées sérieusement et dan^ 
toute la certitude de leurs principes. Pour celles qui ne soo.t 
que .d'opinion et dont on dispute, nous nous sommes contenté 
de les lui rapporter historiquement, jugeant qu'il était de sa 
dignité d'écouter les deux parties et d'en proléger également 
ies défenseurs , sans entrer dans leurs qùcrcttcs ; parce que 
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celui qui est né pour le commandement doit apprendre à ju- 
ger, et non à disputer. 

Mais, après avoir considéré que la philosophie consiste 
principalement à rappeler Tesprit à soi-même, pour s'élever 
ensuite comme par un degré sûr jusqu'à Dieu , nous avons 
commencé par là, comme par la recherche la plus aisée 
aussi bien que la plus solide et la plus utile qu'on se puisse 
proposer. Car ici, potir devenir parfait philosophe, l'homme 
n'a besoin d'étudier autre chose que lui-môme ; et, sans feuil- 
leter tant de livres, sans faire de pénibles recueils de ce 
qu'ont dit les philosophes, ni aller chercher bien loin des ex- 
périences, en remarquant seulement ce qu'il trouve en lui, il 
reconnaît par là l'auteur de son être. Aussi avions-nous, dès 
les premières années, jeté les semences d'une si belle et si 
utile philosophie; et nous avions employé toute sorte de 
moyens pour faire que le prince sût dès lors discerner l'esprit 
d'avec le corps, c'est-à-dire cette partie qui commande en 
nous, de celle qui obéit; afin que l'âme commandant au 
corps lui représentât Dieu commandant au monde entier et 
à l'âme même. Mais lorsque , le voyant plus avancé en âge , 
nous avons cru qu'il était temps de lui enseigner méthodi- 
quement la philosophie , nous en avons formé le plan sur ce 
précepte de l'Évangile : Considérez-vous attentivement vous- 
mêmes * / et sur cette parole de David : Seigneur, fai tiré 
de moi une merveilleuse connaissance de ce que vous êtes ^. 
Appuyé sur ces deux passages, nous avons fait un Traité de 
la Connaissance de Dieu et de soi-même j où nous expliquons 
la structure du corps et la nature de l'esprit par les choses 
que chacun expérimente en soi ; et faisons voir qu'un homme 
qui sait se rendre présent à lui-môme trouve Dieu plus pré- 
sent que toute autre chose, puisque sans lui il n'aurait ni mou- 
vement, ni esprit, ni vie, ni raison; selon cette parole vrai- 
ment philosophique de l'apôtre prêchant à Athènes , c'est-^à- 
dire dans le lieu où la philosophie était comme dans son fort : 
Il n'est pas loin de chacun de nous, puisque cest en lui que 
nous vivons, que nous sommes mus, et que nous sommes '; et 
encore : puisqu'il nous donne à tous la vie, la respiration , et 
toutes choses *. A l'exemple de saint Paul, qui se sert de celte 

1. Luc. XXI, 34. — 2. Ps. cxxxvill, 6.-3. Act, xvii, 27, 28. — 
4. Jbid. 20. 
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vérité comme connue aux philosophes pour les mener plus 
loin , nous avons entrepris d'exciter en nous , par la seule 
considération de nous-mêmes, ce sentiment de la Divinité que 
la nature a mis dans nos âmes en les formant; de sorte qu'il 
paraisse clairement que ceux qui ne veulent point reconnaître 
ce qu'ils ont au-dessus des bétes, sont tout ensemble les plus 
aveugles, les plus méchants et les plus impertinents de tous 
les hommes. 

B. La logique , la rMtorique et la morale. 

De là nous avons passé à la logique et à la morale pour 
cultiver ces deux principales parties que nous avions remar- 
quées en notre esprit, c'est-à-dire la faculté d'entendre et 
celle de vouloir. Pour la logique, nous l'avons tirée de Platon 
et d'Aristote, non pour la faire servir à de vaines disputes de 
mots, mais pour former le jugement par un raisonnement so- 
lide ; nous arrêtant principalement à cette partie qui sert à 
trouver les arguments probables, parce que ce sont ceux que 
l'on emploie dans les affaires. Nous avons expliqué comment 
il les faut lier les uns aux autres; de sorte que, tout faibles 
qu'ils sont chacun à part, ils deviennent invincibles par cette 
liaison. De cette source nous avons tiré la rhétorique pour 
donner aux arguments nus, que la dialectique avait assemblés 
comme des os et des nerfs, de la chair, de l'esprit et du mou- 
vement. Ainsi nous n'en avons pas fait une discoureuse dont 
les paroles n ont que du son ; nous ne l'avons pas faite enflée 
et vide de choses, mais saine et vigoureuse; nous ne l'avons 
point fardée , mais nous lui avons donné un teint naturel et 
une vive couleur, en sorte qu'elle n'eût d'éclat que celui qui 
sort de la vérité même. Pour cela nous avons tiré d'Aristole, 
de Cicéron, de Quintilien et des autres, les meilleurs précep- 
tes; mais nous nous sommes beaucoup plus servi d'exemples 
que de préceptes , et nous avions coutume , en lisant les dis- 
cours qui nous émouvaient le plus, d'en ôter les figures et les 
autres ornements de paroles , qui en sont comme la chair et la 
peau ; de sorte que, n'y laissant que cet assemblage d'os et de^ 
nerfs dont nous venons de parler, c'est-à-dire les seuls argu- 
ments , il était aisé de voir ce que la logique faisait dans ces 
ouvrages et ce que la rhétorique y ajoutait. 

Pour la doctrine des mœurs, nous avons cru qu'elle ne se 
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devait pas tirer d'une autre source que de l'Écriture et des 
maximes de rËvangile , et qu'il ne fallait pas, quand on peut 
puiser au milieu d'un fleuve , aller chercher des ruisseaux 
bourbeux. Nous n'avons pas néanmoins laissé d'expliquer la 
morale d'Aristote» à quoi nous avons ajouté cette doctrine ad- 
mirable de Socrate, vraiment sublime pour son temps, qui 
peut servir à donner de la foi aux incrédules et à faire rougir 
les plus endurcis. Nous marquions en même temps ce que la 
philosophie chrétienne y condamnait , ce qu'elle y ajoutait, ce 
qu'elle y approuvait , avec quelle autorité elle en confirmait 
les dogmes véritablçs et combien elle s'élevait au-dessus ; en 
sorte qu'on fût obligé d'avouer que la philosophie, toute 
grave qu'elle parait, comparée à la sagesse de l'Évangile, 
n'était qu'une pure enfance. 

9. Les principes de la jurisprudence. 

Nous avons cru qu'il serait bon de donner au prince quel- 
que teinture des lois romaines, en lui faisant voir par exemple 
ce que c'est que le droit , de combien de sortes il y en avait , 
la condition des personnes, la division des choses ; ce que c'est 
que les contrats, les testaments^ lès successions, la puissance 
des magistrats, l'autorité des jugements, et les autres principes 
de la vie civile. 

^0. Les autres parties de la philosophie. 

Nous ne dirons rien ici de la métaphysique, parce qu'elle 
est toute répandue dans ce qui précède. Nous avons mêlé 
beaucoup de physique en expliquant le corps humain ; et pour 
les autres choses qui regardent cette étude, nous les avons 
traitées, selon notre projet, plus historiquement que dogmati- 
quement. Nous n'avons pas oublié ce qu'en a dit Aristotc; et 
pour l'expérience des choses naturelles , nous avons fait faire 
devant le prince les plus nécessaires et les plus belles. Il n'y 
a pas moins trouvé de divertissement que de profit. Elles lui 
ont fait connaître l'industrie de l'esprit humain et les belles m- 
ventions des arts, soit pour découvrir les secrets de la nature, 
ou pour l'embellir, ou pour l'aider. Mais, ce qui est plus con- 
sidérable, il y a découvert l'art de la\ nature môme, ou plutôt 
la providence de Dieu, qui est à la fois si visible et si cachée. 



DE MONSEIGNEUR LE DAUPHIN. 15 

41. Les mathématiques. 

Les mathématiques, qui servent le plus à la justesse du 
raisonnement, lui ont été montrées par t]n excellent maître 
qui ne s*est pas contenté, comme c'est rordinajre, de lui ïip^ 
prendre à fortifier des places, à lés attaquer, à faire des 
campements; mais qui lui a encore appris à construire dt3S 
forts, à les dessiner de sa propre main, à mettre une armée 
en bataille et à la faire marcher. Il lui a enseigné les méca- 
niques, le poids des liquides et des solides, tes différents sys- 
tèmes du monde et lés préitiiers livres d'Euclide : ce qu'il a 
compris avec tant de promptitude, que ceux qui le voyiîént 
en étaient surpris. 

Au restev toutes ces choses ne lui ont été enseignées que 
peu à peu, chacune en son lieu. Et notre soin principal a été 
qu'on les lui donnât à propos et chaque chose en son temps^ 
afin qu'il les digérât plus aisément et qu'elles se tournassent 
en nourriture. 

12. Trois derniers ouvrages pour recueillir le fruit des études. 
— I. Hîstoiire universelle ^oùr expliquer la suite 
de là religion et les changements des empires. 

Maintenant que le cours de ses études est presque achevé, 
nous avons cru devoir travailler principalement à trois 
choses. 

Premièrement à une Histoire universelle qui eût deux par- 
ties, dont la première comprit depuis l'origine du monde jus- 
qu'à la chute de l'ancien empire romain et au courpnnemen|; 
de Charlemagne; et la seconde, depuis ce nouvel empire 
établi par les Français. Il y avait déjà long-temps que nous 
l'avions composée, et même que nous l'avions fait lire au 
prince; mais nous la repassons maintenant, et nous y avons 
ajouté de nouvelles réflexions qui font enteddre toute la suite 
de la religion et les changements des empires, avec leurs, 
causes profondes que nous reprenons dès leur origine. t)ans 
cet ouvrage, on voit paraître la religion toujours ferme ef in- 
ébranlable depuis le commencement du monde : le rapport des 
deux Testaments lui donne cette force; et l'Évangile, qu'on 
voit s'élever sur les fondements de la loi , montre une solidité 
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qu'on reconnaît aisément être à toute épreuve. On voit la vé- 
rité toujours victorieuse, les hérésies renversées, TÉglise fon- 
dée sur la Pierre les abattre par le seul poids d'une autorité 
si bien établie et s'affermir avec le temps ; pendant qu'on voit 
au contraire les empires les plus florissants , non-seulement 
s'affaiblir par la suite des années^ mais encore se défaire mu- 
tuellement et tomber les uns sur les autres. Nous montrons 
d'où vient d'un côté une si ferme consistance , et de l'autre 
un état toujours changeant et des ruines inévitables. Cette 
dernière recherche nous a engagé à expliquer en peu de 
mots les lois et les coutumes des Égyptiens , des Assyriens et 
des Perces, celles des Grecs , celles des Romains et celles des 
temps suivants ; ce que chaque nation a eu dans les siennes 
qui ait été fatal aux autres et à elle-même , et les exemples 
que leurs progrès ou leur décadence ont donnés aux siècles 
futurs. Ainsi nous tirons deux fruits de l'histoire universelle : 
le premier est de faire voir tout ensemble l'autorité et la sain- 
teté de la religion par sa propre stabilité et par sa durée per- 
pétuelle; le second est que, connaissant ce qui a causé la 
ruine de chaque empire, nous pouvons sur leur exemple trou- 
ver les moyens de soutenir les États, si fragiles de leur nature, 
sans toutefois oublier que ces soutiens mêmes sont sujets à la 
loi commune de la mortalité, qui est attachée aux choses hu- 
maines, et qu'il faut porter plus haut ses espérances. 

13. — II. Politique tirée des propres paroles de 
la sainte Écriture. 

Par le second ouvrage , nous découvrons les secrets de la 
politique , les maximes du gouvernement et les sources du 
droit, dans la doctrine et dans les exemples de la sainte Écri- 
ture. On y voit non-seulement avec quelle piété il faut que 
les rois servent Dieu ou le fléchissent après l'avoir offensé ; 
avec quel zèle ils sont obligés à défendre la foi de l'Église , 
à maintenir ses droits et à choisir ses pasteurs ; mais encore 
l'origine de la vie civile ; comment les hommes ont commencé 
à former leur société , avec quelle adresse il faut manier les 
esprits, comment il faut former le dessein de conduire une 
guerre , ne l'entreprendre pas sans bon sujet , faire une paix, 
soutenir l'autorité, faire des lois et régler un État. Ce qui fait 
voir clairement que l'Écriture mainte surpasse autant en pni- 
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dence qu^en autorité tous les autres livres qui donnent des 
piéceptes pour la vie civile , et qu'on ne voit en nul autre 
endroit des maximes aussi sûres pour le gouvernement. 

U, — III. L'état du royaume et de toute 
l'Europe. 

Le troisième ouvrage comprend les lois et les coutumes 
particulières du royaume de France. En comparant ce 
royaume avec tous les autres, on met sous les yeux du prince 
tout l'état de la chrétienté et même de toute TEurope. 

Nous achèverons tous ces desseins autant que le tempe et 
notre industrie le pourra permettre. Et quand le roi nous rede- 
mandera ce fils si cher, que nous avons tâché , par son com- 
mandement et sous ses ordres, d'instruire dans tous les beaux 
arts , nous sommes prêt à le remettre entre ses mains pour 
faire des études plus nécessaires sous de meilleurs maîtres , 
qui sont le roi même et l'usage du monde et des aflbires. 

Voilà , très-saint Père , ce que nous avons fait pour nous 
acquitter de notre devoir. Nous avons planté, nous avons ar- 
rosé ; plaise à Dieu de donner l'accroissement. Au reste, de- 
puis que celui dont vous tenez la place sur la terre vous a 
inspiré parmi tant de soins de jeter un regard paternel sur 
nos travaux, nous nous servons de l'autorité de Votre Sainteté 
même pour porter le prince à la vertu, et nous éprouvons 
avec joie que les exhortations que nous lui faisons de votre 
part font impression sur son esprit. Que nous sommes heu- 
reux, très-saint Père, d'être secouru dans un ouvrage si 
grand par un si grand pape, dans lequel nous voyons revivre 
saint Léon, saint Grégoire et saint Pierre même. 
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Ne croyez pas, monseigneur, qu'on vous reprenne si sévè- 
rement pendant vos études pour avoir simplement violé les 
règles dé la grammaire en composant. |1 est sans doute hon- 
teux à un prihce, qui doit avoir de 1 Vdre en tout, de tomber 
en de telled fautes ; mais nous regardons plus haut quand nous 
en sommes sî fâché : car nous ne blânifons pas tant la faute 
elle-même que le défaut d'attention qui en est la cause. Ce 
défaut d'attention vous fait maintenant confondre l'ordre des 
paroles; mais si nous laissons vieillir et fortifier cette mauvaise 
habitude, quand vous viendrez à manier, non plus les paroles, 
mais les choses mêmes, vous en troublerez tou| l'ordre. Vous 
parlez maintenant cqntre les lois de la grammaire , alors vous 
mépriserez |e9 préceptes de la rajsoo. Bf aintenant vous placez 
mal les paroles, alors vous placerez mal |es choses; vous ré- 
compenserez au lieu ()e punir, vous punirez quand il faudra 
récompenser; enfin vous ferez tout sans ordre si vous ne vous 
accoutumez dès votre enfance à tenir votre esprit attentif , à 
régler ses mouvements vagues et incertains, et à penser sé- 
rieusement en vous-même à ce que vous avez à faire. 

Ce qui fait que les grands princes comme vous , s'ils nV 
prennent sérieusement garde, tombent facilement dans la pa- 
resse et dans une espèce de langueur, c'est l'abondance où ils 
naissent. Le besoin éveille les autres hommes , et le soin de 
leur fortune les sollicite sans cesse au travail. Pour vous, à 
qui les biens nécessaires non-seulement pour la vie, mais 
pour le plaisir et pour la grandeur, se présentent d'eux-mê- 
mes, vous n'avez rien à gagner par le travail, rien à acquérir 
par le soin et l'industrie. Mais , monseigneur , il ne faut pas 
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croire que la sagesse vous vienne avec la même facilité et 
sans que vous y travailliez soigneusement. Il n'est pas en 
notre pouvoir de vous mettre dans l'esprit ce qui sert à cultiver 
1^ raison et la vertu pendant que vous penserez à tout autre 
chose. Il faut donc vous exciter vous-même, vous appliquer, 
vous efforcer, afm que ta raison domine toujours en vous. Ce 
doit être là toute votre occupation ; vous n'avez que cela 9 
faire et à penser. Car comme vous êtes né pour gouverner les 
hommes par la raison, et que pour cela il est nécessaire que 
vous en ayez plus que les autres , aussi les choses sont-elles 
disposées de sorte que les autres travaux ne vous reganjenf 
pas, et que vous avez uniquement à cultiver votre esprit, à 
former votre raison. 

Pensez- vous que ^nt de peuples, tant d'armées, une nation 
si nombreuse, si belliqueuse, dont les esprits' sont si inquiets, 
si industrieux et si fiers, puissent être gouvernés par un seul 
homme , s'il ne s'applique de toutes ses forces à un si grand 
ouvrage? (il'eussiez-vous à conduire qu'un seul cheval u(i peu 
fougueux, vous n'en viendriez pas à buu( si vous lâchiez iput 
9 fait la main et si'vous laissiez ^ller votre esprit ailleurs : 
combien moins gouvernerez- vous cette immense mujtitu()e 
où bouillonnent tant de passions, tant de mouvements djvers? 
Il viendra des guerres; il s'élèvera des séditions; un peuplé 
emporté fera de toutes parts sentir sa fureur. Tous les jours 
de nouveaux troubles, de nouveaux dangers. On vous tencjra 
des pièges : vous serez environné de flatteurs, de fourbes; un 
brouillon remuera des provinces éloignées; un autre ca))atera 
jusque dans votre cour, qui est |e centre des affaires : il api- 
mcra l'ambitieux, il soulèvera l'entreprenant, il aigrira le mé- 
content. A peine trouverez-vous quelqu'un à qui vous puissiez 
yous fier: tout sera factions, artifices, tra))isons. Au mjlîéu 
de Forage vous croirez qu'il n'y a qu'à demeurer tranquil|e 
dans votre cabinet, espérant, comme dit un c{e vos poètes, 
que les dieux feront vos affaires pendant que vous dormjrez. 
Vous seriez loin de |a vérité si vous le pensiez, a C'est en 
» veillant, disait sagement Caton, ainsi que Salluste l'a rap- 
fi porté , c'est ei) agissant , c'est en prenant bien son parti 
» qu'on a d'heureux succès. $|ais livrez-vous à une jâche in- 
» dolençe, vous jpnpiorerez en vain les dieux ; ils sont en co- 
if 1ère et (jj^ROséa^ vous nuire. » Voil^ ei) çifTetpe qui arfiye. 
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Dieu ne nous a pas donné pour n'en pas faire usage le flam* 
beau qui nous éclaire sans discontinuation , cette faculté de 
nous rappeler le passé, de connaître le présent, de prévoir 
l'avenir. Quiconque ne daignera pas mettre à profit ce don 
du ciel , c'est une nécessité qu'il ait Dieu et les hommes pour 
ennemis. Car il ne faut pas s'attendre , ou que les hommes 
respectent celui qui méprise ce qui le fait homme, ou que 
Dieu protège celui qui n'aura fait aucun état de ses dons les 
plus excellents. 

Que tardez-vous donc, monseigneur, à prendre votre essor? 
Que ne jetez-vous les yeux sur le plus grand des rois , votre 
auguste père, dont la paix et la guerre font également briller 
la vertu, qui préside à tout, qui donne lui-même aux ministres 
étrangers ses réponses , et aux siens les lumières dont ils ont 
besoin pour exécuter ses ordres ; qui établit dans son royaume 
les plus sages lois , qui décide la marche de ses armées et 
souvent les commande en personne ; qui enfin , tout occupé 
des affaires générales, ne laisse pas d'embrasser les détails? 
Rien qu'il souhaite avec tant d'ardeur qu^ de vous faire entrer 
dans ses vues, et de vous apprendre de bonne heure l'art de 
régner. Formez-vous un esprit qui réponde à de si hauts pro- 
jets. Ne songez point combien est grand l'empire que vous 
ont laissé vos ancêtres , mais quelle vigilance il faudra que 
vous ayez pour le défendre et le conserver. Ne commencez 
pas par l'inapplication et par la paressé une vie qui doit être 
si occupée et si agissante. De tels commencements feraient 
qu'étant né avec beaucoup d'esprit, vous ne pourriez que vous 
imputer à vous-même l'extinction ou l'inutilité de cette lu- 
mière admirable dont le riche présent vous vient du ciel. A 
quoi, en effet, vous serviraient des armes bien faites si vous 
ne les avez jamais à la main? A quoi, de même, vous servira 
d'avoir de l'esprit, si vous ne l'employez pas et que vous ne 
vous appliquiez pas? C'est autant de perdu. Et comme si vous 
cessiez de danser ou d'écrire , vous viendriez , manque d'ha- 
bitude, à oublier l'un et l'autre; de même, si vous n'exercez 
votre esprit, il s'engourdira, il tombera dans une espèce de 
léthargie ; et quelques efforts que vous eussiez alors envie de 
faire pour l'en tirer, vous n'y serez plus à temps. 

Alors il s'élèvera en vous de honteuses passions. Alors le 
goût du plaisir, et la colère, qui sont les plus dangereux con- 
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seillcrs des princes, vous porteront à toute sorte de crimes; 
et, le flambeau qui seul aurait pu vous guider étant une fois 
éteint , vous vous serez mis hors d'état de compter sur aucun 
secours. Vous comprenez aisément vous-même combien on 
serait, dans une pareille situation, peu capable de gouverner. 
Aussi n'est-ce pas à tort qu'un homme emporté par ses pas- 
sions est regardé comme n'étant plus maître de rien. Puisqu'il 
n'est pas son maître, comment le serait-il des autres? Esclave 
d'autant plus à plaindre, que sa servitude tombe sur cette 
partie de lui-même, sur cette raison, par laquelle Dieu a voulu 
que tous les hommes fussent libres. Qui voudra donc être 
maître et tenu pour tel , qu'il commence par exercer sur lui- 
même son pouvoir; qu'il sache commander à la colère; que 
les plaisirs , malgré tout ce qu'ils auraient d'attrayant , ne le 
tyrannisent point; qu'il jouisse toujours de sa raison. Or voilà 
ce qu'on ne doit attendre de personne , si ce n'est une habi- 
tude prise dans le bas âge. 

Rappelez-vous, je vous en conjure, de quelle manière Denys 
le Tyran traita le fils de Dion pendant qu'il l'eut en sa puis- 
sance. Tout ce qu'on peut imaginer de plus barbare, e'est ce 
que la haine qu'il avait pour le père lui fît entreprendre contre 
le fils. Vous avez vu dans votre Cornélius Nepos, qu'inventeur 
d'un nouveau genre de vengeance , il ne tira point l'épée 
contre cet enfant innocent, il ne le mit point en prison, il ne 
lui fit point souffrir la faim ou la soif; mais, ce qui est plus 
déplorable , il corrompit en lui toutes les bonnes qualités de 
l'âme. Pour exécuter ce dessein, il lui permit tout, et l'aban- 
donna, dans un âge inconsidéré, à ses fantaisies, à ses hu- 
meurs. Le jeune homme, emporté par le plaisir, donna dans 
la plus affreuse débauche. Personne n'avait l'œil sur sa con- 
duite; personne n'arrêtait le torrent de ses passions. On con- 
tentait tous ses désirs; on louait toutes ses fautes. Ainsi cor- 
rompu par une malheureuse flatterie, il se précipita dans 
toute sorte de crimes. Mais considérez, monseigneur, combien 
plus facilement les hommes tombent dans le désordre qu on 
ne les ramène à l'amour de la vertu. Après que ce jeune 
homme eut été rendu à son père, il fut mis entre les mains de 
{gouverneurs qui n'oublièrent rien pour obtenir qu'il changeât. 
Tout fut inutile; car, plutôt que de se corriger, il aima mieux 
renoncer à la vie en se jetant du haut en bas de sa maison. 
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Tirez de là deux conséquences, dont la première est que nos 
véritables amis sont ceux qui résistent à nos passions, et que 
ceux au contraire qui les favorisent sont nos plus cruels en- 
nemis ; la seconde et la plus importante , que si de bonne 
heure on prend bien gari^e aux enfants, diors l'autorité pa- 
ternelle et de bons documents peuvent beaucoup. Au con- 
traire, si ({6 mauvaises et fausses maximes leur entrent une 
fois dans Tesprit, alors la tyrannie de l'habitude se rend in- 
vincible, et il n'y a plus ni remède ni secret qui puisse guérir 
le mal. Pour empêcher qu'if nQ devienne incurable, il faut le 
prévenir. Travaillez-y, monseigneur; et a6n que votre raison 
fasse les plus grands progrès , fuyez la dissipation , ne vous 
livrez point à de frivoles amusements , mais nourrissez-vous 
()e réfle:fi;ions s^ges et salutaires; remplissez- vous-en l'esprit, 
pa|^es-en la règle de vptr^ conduite, et accoutumez-vous à 
r^^l9il(ir les fruits abon(}an^ qu'elle^ spn( capables de pro- 
duire. 
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DÈSSfciS ET DIVISION HÈ CE f RÀffÉ, 

La sagesse consiste à contiattre Dieii et à se connaître soi- 
même. 

La connaissance de nous-mêmes nous doit élever à la con- 
naissance de Dieu. 

Pour bien connattré Fhomme, il faut savoir qu'il est coiti** 
posé de deux parties, qui sont Vàitie et le Corps. 

L'âme est ce qui nous fait penser, entendre, sentir, raison^ 
ner, vouloir, choisir une chose plutôt qu'une autre ) et un 
mouvement plutôt qu'un autre, comme de se mouvoir à droite 
plqtôt qu'à gauche. 

Le corps est celte mas^e étendue eh longueur, largeur et 
profondeur, qui nous sert à exercer nos opérations. Âitisi quand 
nous voulons voir , il faut ouvrir les yeux ; quand nous vod- 
lons prendre quelque chose , ou nous étendons la main ^tir 
nous en saisir, ou nous remuons les pieds et les jambes, et 
par elles tout le corps, pour nous en approcher. 

Il y a donc dans l'homme trois choses à considérer : Tâîne 
séparément, le corps séparément, et l'union de l'un et de 
l'autre. 

Il ne s'agira pas ici de faire un long raisonnement sur ces 
choses, ni d'en rechercher les causes profondes; mais plutôt 
d'observer et de concevoir ce que chacun de nous ea peut 
reconnaître, en faisant réflexion sur ce qui arrive tous les jours, 
ou à lui-môme, ou aux autres hommes semblables à lui. 
Commençons par lu condaissance de ce qui est dans notre âme. 
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CHAPITRE PREMIER. 

DE L'AME. 

L — Opérations sensitives, et premièrement des cinq sens. 

Nous connaissons notre âme par ses opérations, qui sont de 
deux sortes : les opérations sensitives et les opérations intel- 
lectuelles. 

Il n*y a personne qui ne connaisse ce qui s'appelle les cinq 
sens, qui sont : la vue, Touïe, Todorat , le jgoût et le loucher. 

Â la vue appartiennent la lumière et les couleurs ; à l'ouïe, 
les sons; à l'odorat, les bonnes et mauvaises senteurs; au 
goût, l'amer et le doux , et les autres qualités semblables; au 
toucher, le chaud et le froid, le dur et le mou, le sec et l'hu- 
mide. 

La nature , qui nous apprend que ces sens et leurs actions 
appartiennent proprement à Tâme, nous apprend aussi qu'ils 
ont leurs organes ou leurs instruments dans le corps. Chaque 
sens a le sien propre. La vue a les yeux ; l'ouïe a les oreilles ; 
l'odorat a les narines; le goût a la langue et le palais; le tou- 
cher seul se répand dans tout le corps, et se trouve partout 
où il y a des chairs. 

Les opérations sensitives, c'est-à-dire celles des sens, sont 
appelées sentiments, ou plutôt sensations. Voir les couleurs, 
ouïr les sons, goûter le doux ou l'amer, sont autant de sensa- 
tions différentes. 

Les sensations se font dans notre âme à la présence de 
certains corps, que nous appelons objets. C'est à la présence 
du feu que je sens de la chaleur ; je n'entends aucun bruit 
que quelque corps ne soit agité ; sans la présence du soleil 
et des autres corps lumineux, je ne verrais point la lumière, ni 
le blanc ni le noir, si la neige, par exemple, ou la poix ou 
l'encre n'étaient présents. Otez les corps mal polis ou aigus , 
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Je ne sentirai rien de rude ni de piquanl. Il en esl de même 
des autres sensations. 

Afin qu'elles se forment dans notre âme, il faut que l'organe 
corporel soit actuellement frappé de l'objet, et en reçoive l'im- 
pression. Je ne vois qu'autant que mes yeux sont frappés des 
rayons d'un corps lumineux, ou directs, ou réfléchis. Si l'agi- 
tation de l'air ne fait impression dans mon oreille, je ne puis 
entendre le bruit, et c'est là proprement aussi ce qui s'appelle 
la présence de l'objet. Car quelque proche que je sois d'un 
tableau , si j'ai les yeux fermés, ou que quelque autre corps 
interposé empêche que les rayons réfléchis de ce tableau ne 
viennent jusqu'à mes yeux, cet objet ne leur est pas présent. 
Le même se verra dans les autres sens. 

Nous pouvons donc définir la sensation , si toutefois une 
chose si intelligible de soi a besoin d'être défmie, nous la pou- 
vons, dis-je, définir : la première perception qui se fait en notre 
âme à la présence des corps , que nous appelons objets , et 
ensuite de l'impression qu'ils font sur les organes de nos sens. 

Je ne prends pourtant pas encore cette définition pour une 
définition exacte et parfaite ; car elle nous explique plutôt à 
l'occasion de quoi les sensations ont accoutumé de nous arri- 
ver , qu'elle ne nous en explique la nature. Mais celte défini- 
lion suffit pour nous faire distinguer d'abord les sensations 
d'avec les autres opérations de notre âme. 

Or, encore que nous ne puissions entendre les sensations 
sans les corps qui sont leurs objets, et sans les parties de nos 
corps qui servent d'organes pour les exercer, comme nous ne 
mettons point les sensations dans les objets, nous ne les met^ 
tons pas non plus dans les organes, dont les dispositions bien 
considérées, comme nous ferons en son lieu, se trouveront de 
même nature que celles des objets mêmes. C'est pourquoi nous 
regardons les sensations comme choses qui appartiennent à 
notre âme , mais qui nous marquent l'impression que les corps 
environnants font sur le nôtre , et la correspondance qu'il a 
avec eux. 

Selon notre définition , la sensation doit être la première 
chose qui s'élève en l'âme, et qu'on y ressente à la présence 
des objets. En effet , la première chose que j'aperçois en ou- 
vrant les yeux, c'est la lumière et les couleurs ; si je n'aperçois 
rien, je dis que je suis dans les ténèbres La première chose 

3 
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que je sens en monlrant ma main au feu et en maniant de 
la glace, c'est' que j'ai chaud ou que j'ai froid, et ainsi du 
resle. 

Je puis bien ensuite avoir diverses pensées sur la lumière, 
en rechercher la nature, en remarquer les réflexions et les 
réfractions, observer même que les couleurs qui disparaissent 
aussitôt que la lumière se retire semblent n'être autre chose 
dans les corps où je les aperçoisque de différentes modlQcations 
de la lumière elle-même, c'est-à-dire diverses réflexions ou 
réfractions des rayons du soleil et des autres corps lumineux. 
Mais toutes ces pensées ne me viennent qu'après cette per- 
ception sensible de la lumière que j'ai appelée sensation , et 
c'est la première qui s'est faite en moi aussitôt que j'ai eu 
ouvert les yeux. 

De môme, après avoir senti que j'ai chaud ou que j'ai froid, 
je puis observer que les corps d'où me viennent ces sentiments 
causeraient diverses altérations à ma main, si je ne m'en re- 
tirais ; que le chaud la brûlerait et la consumerait , que le 
froid l'engourdirait et la mortifierait, et ainsi du reste. Mais 
ce n'est, pas là ce que j'aperçois d'abord en m'approchant du 
feu et de la glace. A ce premier abord il s'est fait en moi une 
certaine perception qui m'a fait dire : J'ai chaud, ou J'ai froid ; 
et c'est ce qu'on appelle sensation. 

Quoique la sensation demande, pour être formée, la présence 
actuelle de l'objet, elle peut durer quelque temps a près. Le chaud 
ou le froid dure dans ma main après que je l'ai éloignée, ou 
du feu, ou de la glace qui me le causaient. Quand une grande 
lumière, ou le soleil même regardé flxement, a fait dans nos 
yeux une impression fort violente, il nous paraît encore, après 
les avoir fermés, des couleurs d'abord assez vives, mais qui 
vont s afl'aiblissant peu à peu , et semblent à la fin se perdre 
dans l'air. La même chose nous arrive après un grand bruit ; 
et une agréable liqueur laisse, après qu'elle est passée, un 
moment de goût exquis. Mais tout cela n'est qu'une suite de la 
première touche de l'objet présent. 

ri. — Le plaisir et la douleur. 

Le plaisir et la douleur accompagnent les opérations des 
S0ns ' on sent du plaisir à goûter de bonnes viandes, et de la 
douleur à en goûter de mauvaises, et ainsi du reste. ^ 
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Ce chatouillement des sens qu'on trouve, par exemple, en 
goûtant de bons fruits, d'agréables liqueurs et d'autres ali- 
ments exquis , c'est ce qui s'appelle plaisir ou volupté. Ce sen- 
timent importun des sens offensés, c'estcé qui s'appelle douleur. 

L'un et l'autre sont compris sous les sentiments ou sensa- ' 
tions, puisqu'ils sont l'un et l'autre une perception soudaine et 
vive qui se fait d'abord en nous à la présence des objets 
agréables ou déplaisants : comme à la )présence d'un vin déii- 
cjeux qui humecte notre langue, ce qtie nous sentons au pre- 
mier abord, c'est le plaisir qu il nous donne; et à la présence 
d'un fer qui nous perce et nous déchire, nous ne ressentons 
rien plus tôt ni plus vivement que la douleur qu'il nous caose. 

Quoique le plaisir et la douleur soient de ces choses qui 
n'ont pas besoin d'être définies, parce qu'elles sont conçues 
par elles-mêmes, nous pouvons toutefois définir le plaisir : un 
sentiment agréable qui convient à la nature ; et la douleur : un 
sentiment fâcheux contraire à la nature. 

Il paraît que ces deux sentiments naissent en nous, comme 
tous les autres, à la présence de certains corps , qui nous ac- 
commodent ou qui nous blessent. En effet, nous sentons de la 
douleur quand on nous coupe, quand on nous pique, quand 
on nous serre , et ainsi du reste ; et nous en découvrons aisé- 
ment la cause, car nous voyons ce qui nous serre et ce qui nous 
pique : mais nous avons d'autres douleurs plus intérieures; par 
exemple, des douleurs de tête et d'estomac, des coliques et 
d'autres semblables. Nous avons la faim et la soif, qui sont aussi 
deux espèces de douleurs. Ces douleurs se ressentent au de- 
dans , sans que nous voyions au dehors aucune chose qui nous 
les cause. Mais nous pouvons aisément penser qu'elles viennent 
des mêmes principes que les autres , c'est-à-dire que nous 
les sentons quand les parties intérieures du corps sont picotées 
ou serrées par quelques humeurs qui tombent dessus , à peu 
près de même manière que nous les voyons arriver dans les 
parties extérieures. Ainsi toutes ces sortes de douleurs sont de 
la même nature que celles dont nous apercevons les causes , 
et appartiennent sans di^iculté aux sensations. 

La douleur est plus vive et dure plus long-temps que le 
plaisir, ce qui nous doit faire sentir combien notre état est 
triste et malheureux en cette vie. 

Il ne faut pas confondre le plaisir et la douleur avec la joie 
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et la tristesse. Ces choses se suivent de près, et nous appelons 
souvent les unes du nom des autres; mais plus elles sont ap- 
prochantes et plus on est sujet à les confondre y plus il faut 
prendre soin de les distinguer. 

Le plaisir et la douleur naissent à la présence effective d'un 
corps qui touche et affecte les organes ; ils sont aussi ressentis 
en un certain endroit déterminé : par exemple , le plaisir du 
goût, précisément sur la langue, et la douleur d'une blessure, 
dans la partie offensée. Il n'en est pas ainsi de la joie et de la 
tristesse, à qui noiMMlribuons ancune place certaine. Elles 
peuvent être excitées en l'absence des objets sensibles, par la 
seule imagination ou par la réflexion de l'esprit. On a beau 
imaginer et considérer le plaisir du goût et celui d'une odeur 
exquise, ou la douleur de la goutte, on n'en fait pas naître 
pour celé 1ë sentiment. Un homme qui veut exprimer le mal 
que lui fait la goutte ne dira pas qu'elle lui cause de la tris- 
tesse, mais de la douleur; et aussi ne dira-t-il pas qu'il res- 
sent une grande joie dans la bouche en buvant une liqueur 
délicieuse , mais qu'il y ressent un grand plaisir. Un homme 
sait qu'il est atteint de ces sortes de maladies mortelles, qui ne 
sont point douloureuses; il ne sent point de douleur et toutefois 
il est plongé dans la tristesse. Ainsi ces choses sont fort diffé- 
rentes. C'est pourquoi nous avons rangé le plaisir et la douleur 
avec les sensations, et nous mettrons la joie et la tristesse avec 
les passions dans l'appétit. 

Il est aisé maintenant de marquer toutes nos sensations. Il y 
a celles des cinq sens ; il y a le plaisir et la douleur. Les plai- 
sirs ne sont pas tous d'une même espèce, et nous en ressentons 
de fort différents, non-seulement en plusieurs sens, mais dans 
le même. Il en faut dire aulant des douleurs. Celle de la mi- 
graine ne ressemble pas à celle de la colique ou de la goutte. 
Il y a certaines espèces de douleurs qui reviennent et cessent 
tous les jours, et c'est la faim et la soif. 

III. — Diverses propriétés des sens. 

Parmi nos sens quelques-uns ont leur organe double : nous 
avons deux yeux, deux oreilles, deux narines, et la sensation 
peut être exercée par ces organes conjointement ou séparément . 
Quand ils agissent conjointement, la sensation est un peu plus 
forte. On voit mieux de deux yeux ensemble que d'un sent. 
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encore qu'il y en ait qui ne remarquent guère cette dif- 
férence. 

Quelques-unes de nos sensations nous font sentir d'où elles 
nous viennent, et d'autres ne font point ces effets en nous. 
Quand nous sentons la douleur de la goutte, ou de la migraine, 
ou de la colique, nous sentons bien la douleur dans une cer- 
taine partie , mais nous ne sentons pas d*où le coup y vient. 
Mais nous sentons assez de quel côté nous viennent les sons et 
les odeurs. Nous sentons par le toucher ce qui nous arrête ou 
ce qui nous cède. Nous rapportons naturellement à certaines 
choses le bon et le mauvais goût. La vue, surtout, rapporte 
toujours et fort promptement d'un certain côté et à un certain 
objet les couleurs qu'elle aperçoit. 

De là s'ensuit que nous devons encore sentir en quelque 
façon la figure et le mouvement de certains objets : par exem- 
ple, des corps colorés. Car en ressentant, comme nous faisons 
au premier abord, de quel côté nous en vient le sentiment, 
parce qu'il vient de plusieurs côtés et de plusieurs points, nous 
en apercevons l'étendue; parce qu'ils sont réduits à certaines 
bornes au delà desquelles nous ne sentons rien, nous sommes 
frappés de leur figure; s'ils changent de place, comme un 
flambeau qu'on porte devant nous, nous en apercevons le mou- 
vement ; ce qui arrive principalement dans la vue, qui est le 
plus clair et le plus distinct de tous les sens. 

Ce n'est pas que l'étendue, la figure et le mouvement soient 
par eux-mêmes visibles, puisque l'air qui a toutes ces choses 
ne l'est pas : on les appelle aussi visibles par accident, à cause 
qu'ils ne le sont que par les couleurs. 

De là vient la distinction des choses sensibles par elles- 
mêmes, comme les couleurs, les saveurs, et ainsi du reste : et 
sensibles par accident, comme les grandeurs, les figures et le 
mouvement. 

Les choses sensibles par accident s'appellent aussi sensibles 
communs, parce qu'elles sont communes à plusieurs sens. 
Nous ne sentons pas seulement par la vue, mais encore par 
le toucher, une certaine étendue et une certaine figure dans 
nos objets ; et quand une chose que nous tenons échappe de 
nos mains, nous sentons par ce moyen en quelque façon qu'elle 
se meut. Mais il faut bien remarquer que ces choses ne sont 
pas le propre objet des sens, ainsi qu'il a été dit. 

3. 
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Il y a donc sensibles communs et sensibles propres. Les sen- 
sibles propres sont ceux qui sont particuliers à chaque sens, 
commiB les couleurs à la vue, le son à l'ouïe, et ainsi du reste ; 
et les sensibles communs sont ceux dont nous venons de parler, 
qui sont communs à plusieurs sens. 

On pourrait ici examiner si c'est une opération des sens qui 
nous fait apercevoir d'où nous vient le coup, et l'étendue, la 
^gure ou le mouvement de l'objet; car peut-être que ces sen- 
sibles communs appartiennent à quelque autre opération qui 
se joint à celle des sens. Mais je ne veux point encore aller à 
ces précisions; il me suffît ici d'avoir observé que la percep- 
tion de ces sensibles communs ne se sépare jamais d'avec les 
sensations. 

IV. — Le sens commun et Vimagination. 

1} reste encore deux remarques à faire sur les sensations. 

La première c'est que, toutes diÇérentes qu'elles sont, il y 
a en l'âme une faculté de les réunjr. Car l*expérience nous ap- 
prend qu'il ne se fait qu'un seul objet sensible de toutce qui nous 
frappe ensemble, même par des sens différents^ surtout quand 
]e coup vient du même endroit. Ainsi, quand je vois le feu 
d'une certaine couleur, que je ressens le chaud qu'il me cause, 
et que j'entends le bruit qu'A fait, non-seulement je vois cette 
couleur, je ressens cette chaleur et j'entends ce bruit, mais je 
ressens ces sensations différentes comme venant du même feu. 

Cette faculté de l'âme qui réunit les sensations, soit qu'elle 
soit seulement une suite de ces sensations, qui s'unissent natu- 
rellement quand elles viennent ensemble, ou qu'elle fasse partie 
de l'imaginative, dont nous allons parler; cette faculté, dis-je, 
quelle qu'elle soit, en tant qu'elle ne fait qu'un seul objet de 
tout ce qui frappe ensemble nos sens, est appelée le sens com- 
mun ; terme qui se transporte aux opérations de l'esprit, mais 
dont la propre signification est celle (|ue nous venons de re- 
marquer. 

La seconde chose qu'il faut observer dans les sensations, 
c'est qu'après qu'elles sont passées, elles laissent dans l'âme 
une image d'elles-mêmes et de leurs objets, c'est ce qui s'ap- 
pelle imaginer. 

Que l'objet coloré que je regarde se retire, que le bruit que 
j'entends s'apaise, que je cesse de bqjré }fi lii^ueur qui m'a 
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donné du plaisir, que le feu qui m'échauffait soit éteint, et que 
le sentiment du ffoid ait succédé si vous voulez à la place, 
j'imagine encore en moi-même cette couleur, ce bruit, ce 
plaisir et cette chaleur; tout cela moins vif à la vérité que 
lorsque je voyais ou que j'entendais, que je goûtais ou que je 
sentais actuellement, mais toujours de même nature. 

Bien plus , après une entière et longue interruption de ces 
sentiments, ils peuvent se renouveler. Le même objet coloré, 
le même son, le même plaisir d'une bonne odeur ou d'un bon 
goût me revient à diverses reprises, ou en veillant, ou d^ns 
les songes , et cela s'appelle mémoire ou ressouvenir. Et cet 
objet me revient à l'esprit tel que les sens le lui avaient pré- 
senté d'abor(), et marqué des mêmes caractères dont chaque 
sens l'avait pour ainsi dire affecté, si ce n'est qu'un long temps 
les fasse oublier. 

Il est aisé maintenant d'entendre ce que c'est qu'imaginer. 
Toutes les fois qu'un objet une fois senti par le de|iors de- 
meure intérieurement, ou se renouvelle (jans ma pensée avec 
l'image de la sensation qu'il a causée à mon âme, c'est ce que 
j'appelle imaginer : par exemple, quand ce que j'ai vu ou cq 
que j'ai ouï dure, ou me revient dans les ténèbres ou dans le 
silence, je ne dis pas que je le vois ou que je l'entends, mais 
que je l'imagine. 

La faculté de l'âme où se faif cet acte s'appelle Imaginative 
ou fantaisie, d'un mot grec qui signifie à peu près la môme 
chose, c'est-à-dire se faire une image. 

L'imagination d'un objet est toujours plus faib|e que la sen- 
sation, parce que l'image dégénère toujours de la vivacité de 
Toriginal. 

On entend par là tout ce qui regarde les sensations. Elles 
naissent soudaines et vives à la présence des objets sensibles; 
celles qui regardent le même objet, quoiqu'elles viennent ({(^ 
divers sens, se réunissent ensemble et sont rapportées à l'objet 
qui les a fait naître. Enfin, après qu'elles sont passées, elles 
se conservent et se renouvellent par |eur image. 

Voilà ce qui a donné lieu à la célèbre distinction des sens 
extérieurs et intérieurs. 
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V. — Des sens extérieurs et intérieurSy et plus en 
particulier de V imagination. 

On appelle sens extérieur celui dont l'organe paraît au dehors, 
et qui demande un objet externe actuellement présent. 

Tels sont les cinq sens que chacun connaît. On voit les yeux, 
les oreilles et les autres organes des sens; et on ne peut ni 
voir, ni ouïr, ni sentir en aucune sorte, que les objets exté- 
rieurs, dont ces organes peuvent être frappés, ne soient pré- 
sents en la manière qu'il convient. 

On appelle sens intérieur c«lui dont les organes ne paraissent 
pas et qui ne demande pas un objet externe actuellement pré- 
sent. On range ordinairement parmi les sens intérieurs cette 
faculté qui réunit les sensations, qu'on appelle le sens com- 
mun, et celle qui les conserve ou les renouvelle, c'est-à-dire 
rimaginative. 

On peut douter du sens commun , parce que ce sentiment, 
qui réunit, par exemple, les diverses sensations que le feu nous 
cause, et les rapporte à un seul objet, se fait seulement à la 
présence de l'objet même, et dans le même moment que les 
sens extérieurs agissent; mais pour l'acte d'imaginer, qui con- 
tinue après que les sens extérieurs cessent d'agir, il appartient 
sans difficulté au sens intérieur. 

Il est maintenant aisé de bien connaître la nature de cet 
acte, et on ne peut trop s'y appliquer. 

La vue et les autres sens extérieurs nous font apercevoir 
certains objets hors de nous ; mais outre cela nous les pou- 
vons apercevoir au dedans de nous, tels que les sens exté- 
rieurs les font sentir, lors même qu'ils ont cessé d'agir. Par 
exemple, je fais ici un triangle a, et je le vois de mes yeux. 
Que je les ferme, je vois encore ce même triangle intérieure- 
ment tel que ma vue me le fait sentir, de même couleur, de 
même grandeur et de même situation ; c'est ce qui s'appelle 
imaginer un triangle. 

Il y a pourtant une différence : c'est, comme il a été dit, que 
cette continuation de la sensation, se faisant par une image, ne 
peut pas être si vive que la sensation elle-même, qui se fait 
à la présence actuelle de l'objet, et qu'elle s'affaiblit de plus 
en plus avec le temps. 

Cet acte d'imaginer accompagne toujours l'action des sens 
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extérieurs. Toutes les fois que je vois, j'imagine en même 
temps; et il est assez malaisé de distinguer ces deux actes 
dans le temps que la vue agit. Mais ce qui nous en marque la 
distinction, c'est que, même en cessant de voir, je puis conti- 
nuer à imaginer, et cela c'est voir encore en quelque façon la 
chose même, telle que je la voyais lorsqu'elle était présente à 
mes yeux. 

Ainsi nous pouvons dire en général qu'imaginer une chose, 
c'est continuer de la sentir, moins vivement toutefois, et d'une 
autre sorte que lorsqu'elle était actuellement présente aux 
sens extérieurs. 

De là vient qu'en imaginant un objet on l'imagine toujours 
d'une certaine grandeur, d'une certaine figure, avec de cer- 
taines qualités sensibles, particulières et déterminées : par 
exemple, blanche ou noire, dure ou molle, froide ou chaude; 
et cela en tel et tel degré, c'est-à-dire plus ou moins, et ainsi 
du reste. 

Il faut soigneusement observer qu'en imaginant nous n'a- 
joutons que de la durée aux choses que les sens nous appor- 
tent. Pour le reste l'imagination, au lieu d'y ajouter, le dimi- 
nue : les images qui nous restent de la sensation n'étant 
jamais aussi vives que la sensation elle-même. 

Voilà ce qui s'appelle imaginer. C'est ainsi que l'âme con- 
serve les images des objets qu'elle a sentis, et telle est enfin 
cette faculté qu'on appelle Imaginative. 

Et il ne faut pas oublier que, lorsqu'on l'appelle sens inté- 
rieur en l'opposant à l'extérieur, ce n'est pas que les opéra- 
tions de l'un et de l'autre sens ne se fassent au dedans de 
l'âme. Mais, comme il a été dit, c'est premièrement, que les 
organes des sens extérieurs sont au dehors : par exemple, le^ 
yeux, les oreilles, la langue et le reste ; au lieu qu'il ne pa- 
raît point au dehors d'organe qui serve à imaginer; et secon- 
dement, que quand on exerce les sens extérieurs on se sent 
actuellement frappé par l'objet corporel qui est au dehors, et 
qui pour cela doit être présent ; au lieu que l'imagination est 
affectée de l'objet, soit qu'il soit ou qu'il ne soit pas présent, 
et même quand il a cessé d'être absolument, pourvu qu'une 
fois il ait été bien senti. Ainsi je ne puis voir ce triangle dont 
nous parlions, qu'il ne soit actuellement présent; mais je puis 
l'imaginer même après l'avoir effacé ou éloigné de mes yeux. 
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Voilà ce qui regarde les sens tant intérieurs qu'extérieurs , 
et la différence des uns et des autres. 

VI. — Les passions. 

De ces sentiments intérieurs et extérieurs, et principalement 
des plaisirs et de la douleur, naissent en l'àme certains mou- 
vements que nous appelons passions. 

Le sentiment du plaisir nous touche très-vivement quand il 
est présent, et nous ïittire puissamment quand il ne Test pas ; 
et le sentiment de la douleur fait un effet tout contraire. Ainsi 
partout où nous ressentons ou imaginons le plaisir et la dou- 
leur, nous sommes attirés ou rebutés. C'est ce qui nous donne 
de Tappétit pour une viande agréable, et de la répugnance 
pour une viande dégoûtante. Et tous les autres plaisirs, aussi 
bien que toutes les autres douleurs, causent en nous des ap- 
pétits ou des répugnances de même nature, où la raison n'a 
aucune part. 

Ces appétits, ou ces répugnances et aversions, sont appelés 
mouvements de l'âme : non qu'elle cliange de place, ou qu'elle 
se transporte d'un lieu à un autre ; mais c'est que, comme le 
corps s'approche ou s'éloigne en se mouvant, ainsi l'âme avec 
ses appétits ou aversions s'unit avec les objets ou s'en sépare. 

Ces choses étant posées, nous pouvons dé&nir la passion: 
un mouvement de l'âme, qui, touchée du plaisir ou de la 
douleur ressentie ou imaginée dans un objet, le poursuit ou 
s'en éloigne. Si j'ai faim, je cherche avec passion la nourriture 
nécessaire ; si je suis brûlé par le feu, j'ai une forte passion 
de m'en éloigner. 

On compte ordinairement onze passions, que nous allons 
rapporter et définir par ordre. 

L'amour est une passion de s'unir à quelque chose. On 
aime une nourriture agréable, on aime l'exercice de la chasse. 
Cette passion fait qu'on aime de s*unir à ces choses, et de les 
avoir en sa puissance. 

La haine, au contraire, est une passion d'éloigner de nous 
quelque chose : je hais la douleur, je hais le travail, je hais 
une médecine pour son mauvais goût ; je hais un tel homme, 
qui me fait du mal, et mon esprit s'en éloigne naturellement. 

Le désir est une passion qui nous pousse à rechercher ce 
que nous aimons quand il est absent. 
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L'aversion, autrement nommée la fuite ou l'éloignement, 
est une passion d'empêcher que ce que nous haïssons ne nous 
approche. 

La joie est une passion par laquelle Tâme jouit du bien pré- 
sent, et s'y repose. 

La tristesse est une passion par laquelle Tàme, tourmentée 
du mal présent, s'en éloigne autant qu'elle peut, ets'en afflige. 

Jusque» ici les passions n'ont eu besoin pour (>tre excitées 
que de la présence ou de l'absence de leurs objets. Les cinq 
autres y ajoutent la difficulté. 

L'audace, ou la hardiesse, ou le courage, est une passion par 
laquelle l'âme s'efforce de s'unir à l'objet aimé, dont l'acqui- 
sition est difficile. 

La crainte est une passion par la()uelle Tâme s'éloigne d'an 
mal difficile à éviter. 

L'espérance est une passion qui natt en l'âme quand l'ac- 
quisition de l'objet aimé est possible, quoique difficile; car 
lorsqu'elle est aisée ou assurée, on en jouit par avance, et oA 
est en joie. 

Le désespoir, au contraire, est une passion qui nait en l'âme 
quand l'acquisition de l'objet aimé paraît impossible. 

La colère est une passion par laquelle nous nous effbrçooâ 
de repousser avec violence celui qui nous fait du mal, ou de 
nous en venger. 

Cette dernière passion n'a point de contraire, si ce n'est 
qu'on veuille mettre parmi les passions l'inclination de faire 
du bien à qui nous oblige. Mais il la faut rapporter à la vertu, 
et elle n'a pas l'émotion ni le trouble que les passions ap- 
portent. 

Les six premières passions, qui ne présupposent dans lourd 
objets que la présence ou l'absence, sont rapportées J)ar les 
anciens philosophes à l'appétit qu'ils appellent concupiscible. 
Et pour les cinq dernières, qui ajoutent la difficulté à l'ab^ 
sence ou à la présence de l'objet, ils les rapportent à l'appétif 
qu'ils appellent irascible. 

Ils appellent appétit concupiscible celui où domine le désir 
ou la concupiscence; et irascible, celui où domine la colère. 
Cet appétit a toujours quelque difficulté à surmonter ou quel- 
que effort à faire, et c'est ce qui émeut la colère. 
L'appétit irascible serait peut-être appelé plus convena-* 
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blement courageux. Les Grecs, qui ont fait les premiers celle 
distinction d'appétits, expriment par un même mot la colère 
et le courage; et il est naturel de nommer appélit courageux, 
celui qui doit surmonter les difficultés. 

Et on peut joindre les deux expressions d'irascible et de 
courageux , parce que la colère est née pour exciter et sou- 
tenir le courage. 

Quoi qu'il en soit , la distinction des passions en passions 
dont l'objet est regardé simplement comme présent ou absent, 
et des passions où la difficulté se trouve jointe à la présence 
ou à l'absence, est indubitable. 

Et quand nous parlons de difficulté, ce n'est pas qu'il faille 
toujours mettre dans les passions qui la présupposent un ju- 
gement exprès de l'entendement , par lequel il juge un tel 
objet difficile à acquérir ; mais c'est , comme nous verrons 
plus amplement en son lieu , que la nature a revêtu les objets 
dont l'acquisition est difficile de certains caractères propres , 
qui par eux-mêmes font sur l'esprit des impressions et des 
imaginations différentes. 

Outre ces onze principales passions, il y a encore la honte , 
l'envie, l'émulation, l'admiration et l'étonnement, et quelques 
autres semblables; mais elles se rapportent à celles-ci. La 
honte est une tristesse ou une crainte d'être exposé à la haine 
et au mépris pour quelque faute ou pour quelque défaut na- 
turel, mêlée avec le désir de le couvrir ou de nous justifier. 
L'envie est une tristesse que nous avons du bien d 'autrui, et 
une crainte qu'en le possédant il ne nous en prive ; ou un 
désespoir d'acquérir le bien que nous voyons déjà occupé par 
un autre . avec une forte pente à haïr celui qui semble nous 
le détenir. L'émulation, qui naît en l'homme de cœur quand 
il voit faire aux autres de grandes actions , enferme l'espé- 
rance de les pouvoir faire parce que les autres les font , et 
UD sentiment d'audace qui nous porte à les entreprendre avec 
conBance. L'admiration et l'étonnement comprennent en eux 
ou la joie d'avoir vu quelque chose d'extraordinaire et le 
désir d'en savoir les causes aussi bien que les suites , ou la 
crainte que sous cet objet nouveau il n'y ait quelque péril 
caché, et l'inquiétude causée par la difficulté de le connaître; 
ce qui nous rend comme immobiles et sans action; et c'est ce 
que nous appelons être étonné. 
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L'inquiétude, les soucis, la peur, l'effroi, l'horreur et l'é- 
pouvante ne sont autre chose que les degrés différents et les 
différents effets de la crainte. Un homme mal assuré du bien 
qu'il poursuit ou qu'il possède, entre en inquiétude. Si les 
périls augmentent, ils lui causent de fâcheux soucis; quand le 
mal presse davantage, il a peur; si la peur le trouble et le 
fait trembler, cela s'appelle effroi et horreur; que si elle le 
saisit tellement qu'il paraisse comme éperdu , cela s'appelle 
épouvante. 

Ainsi il paraît manifestement qu'en quelque manière qu'on 
prenne les passions et à quelque nombre qu'on les étende , 
elles se réduisent toujours aux onze que nous venons d'ex- 
pliquer. 

Et même nous pouvons dire , si nous consultons ce qui se 
passe en nous-mêmes, que nos autres passions se rapportent 
au seul amour et qu'il les enferme ou les excite toutes. La 
haine qu'on a pour quelque objet ne vient que de l'amour 
qu'on a pour un autre. Je ne hais la maladie que parce que 
j'aime la san'é. Je n'ai d'aversion pour quelqu'un que parce 
qu'il m'est un obstacle à posséder ce que j'aime. Le désir 
n'est qu'un amour qui s'étend au bien qu'il n*a pas, comme 
la joie est un amour qui s'attache au bien qu'il a. La fuite et 
la tristesse sont un amour qui s'éloigne du mal par lequel il 
est privé de son bien et qui s'en afflige. L'audace est un 
amour qui entreprend, pour posséder l'objet aimé, ce qu'il y 
a de plus difficile ; et la crainte, un amour qui, se voyant me- 
nacé de perdre ce qu'il recherche , est troublé de ce péril. 
L'espérance est un amour qui se flatte qu'il possédera l'objet 
aimé ; et le désespoir est un amour désolé de ce qu'il s'en voit 
privé à jamais, ce qui cause un abattement dont on ne peut 
se relever. La colère est un amour irrité de ce qu'on lui veut 
ôter son bien, et s'efforce de le défendre. Enfin, ôtez l'amour, 
il n'y a plus de passions ; et posez l'amour, vous les faites 
naître toutes. 

Quelques-uns pourtant ont parlé de l'admiration comme de la 
première des passions , parce qu'elle naît en nous à la pre- 
mière surprise que nous cause un objet nouveau avant que de 
l'aimer ou de le haïr; mais si cette surprise en demeure à la 
simple admiration d'une chose qui parait nouvelle , elle ne 
fait en nous aucune émotion , ni aucune passion |jar couse* 

4 
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quent; que si elle nous cause quelque éniolion, nous avons 
remarqué comme elle appartient aux passions que nous avons 
expliiiuées. Ainsi il faut persister à mettre l'amour la première 
des passions et la source de toutes les autres. 

Voilà ce qu'un peu de réflexion sur nous-mêmes nous fera 
connaître de nos passions , autant qu'elles se font sentir à 
rame. 

Il faudrait ajouter seulement qu'elles nous empêchent de 
bien raisonner, et qu'elles nous engagent dans le vice si elles 
ne sont réprimées. Mais ceci s'entendra mieux quand nous 
aurons défini les opérations intellectuelles. 

VII. — Les opérations intellectuelles , et premièrement celles 
de Ventendement, 

Les opérations intellectuelles sont celles qui sont élevées au- 
dessus des sens. 

Disons quelque chose de plus précis : ce sont celles qui ont 
pour objet quelque raison qui nous est connue. 

J'appelle ici raison l'appréhension ou la perception de 
quelque chose de vrai ou qui soit réputé pour tel. La suite va 
faire entendre tout ceci. 

Il y a deux sortes d'opérations intellectuelles : celles de 
l'entendement et celles de la volonté. 

L'une et l'autre a pour objet quelque raison qui nous est 
connue. Tout ce que j'entends est fondé sur quelque raison : 
je ne veux rien que je ne puisse dire pour quelle raison je 
le veux. 

Il n'en est pas de même des sensations , comme la suite le 
fera paraître à qui y prendra garde de près. Disons avant 
toutes choses ce qui appartient à l'entendement. 

L'entendement est la lumière que Dieu nous a donnée pour 
nous conduire. On lui donne divers noms : en tant qu'il in- 
vente et qu'il pénètre, il s'appelle esprit; en tant qu'il juge 
et qu'il dirige au vrai et au bien^ il s'appelle raison et ju- 
gement. 

Le vrai caractère de l homme qui le distingue si fort des 
animaux, c'est d'être capable de raison. Il est porté naturelle- 
ment à rendre raison de ce qu'il fait. Ainsi le vrai homme 
sera celui qui peut rendre bonne raison de sa conduite. 
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La raison , en tant qu'elle nous détourne du vrai oial de 
l'homme , qui est le péché, s'appelle conscience. 

Quand notre conscience nous reproche le mal que nous 
avons fait, cela s'appelle syndércse ou remords do conscience, 

La raison nous est donnée pour nous élever au-dessus des 
sens et de l'imagination. La raison qui les suit et s'y asservit 
est une raison corrompue, qui ne mérite plus le nom de raison. 

Voilà en général ce que c'est que l'entendement. Mais nous 
le concevrons mieux quand nous aurons exactement défmi 
son opération. 

Entendre, c'est connaître le vrai et le faux et discerner l'un 
d'avec l'autre. Par exemple, entendre ce que c'est qu'un 
triangle , c'est connaître cette vérité , que c'est une ûgure à 
trois côtés; ou, parce que ce mot de triangle pris absolument 
est afifecté au triangle rectiligne, entendre ce que c'est qu'un 
triangle, c'est entendre que c'est une figure terminée de trois 
lignes droites. 

Par cette définition, je connais la nature de l'entendement 
et sa différence d'avec les sens. 

Les sens donnent lieu à la connaissance de la vérité ; mais 
ce n'est pas par eux précisément que je la connais. 

Quand je vois les arbres d'une longue allée, quoiqu'ils 
soient tous à peu près égaux, se diminuer peu à peu à mes 
yeux , en sorte que la diminution commence dès le second 
et se continue à proportion de l'éloignement; quand je vois 
uni, poli et continu ce qu'un microscope me fait voir rude, 
inégal et séparé; quand je vois courbe à travers l'eau un 
bâton que je sais d'ailleurs être droit ; quand , emporté dans 
un bateau par un mouvement égal, je me sens comme immo- 
bile avec tout ce qui est dans le vaisseau , pendant que je 
vois le reste , qui est pourtant immobile , comme s'enfuyant 
de moi, en sorte que j'applique mon mouvement à des 
choses immobiles et leur immobilité à moi qui remue : ces 
choses et mille autres de même nature, où les sens ont be- 
soin d'être redressés, me font voir que c'est par quelque 
autre faculté que je connais la vérité et que je la discerne 
de la fausseté. 

Et cela ne se trouve pas seulement dans les sensibles que 
nous avons appelés communs, mais encore dans ceux qu'on 
appelle propres. 11 m'arrive souvent de voir sur certains objets 
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certaines couleurs ou certaines taches qui ne proviennent point 
des objets mêmes, mais du milieu à travers lequel je les re- 
garde, ou de l'altération de mon organe. Ainsi des yeux rem- 
plis de bile font voir tout jaune ; et eux-mêmes, éblouis pour 
avoir été trop arrêtés sur le soleil, font voir après cela diverses 
couleurs, ou en l'air, ou sur les objets, que l'on n'y verrait 
nullement sans cette altération. Souvent je sens dans l'oreille 
des bruits semblables à ceux que me cause l'air agité dans 
certains corps, sans néanmoins qu'il le soit. Telle odeur paraît 
bonne à l'un et désagréable à l'autre. Les goûts sont diffé- 
rents , et un autre trouvera toujours amer ce que je trouve 
toujours doux. Moi-même je ne m'accorde pas toujours avec 
moi-même, et je sens que le goût varie en moi autant par la 
propre disposition de ma langue que par celle des objets 
mômes. C'est à la raison à juger de ces illusions des sens, et 
c'est à elle par conséquent à connaître la vérité. 

De plus, les sens ne m'apprennent pas ce qui se fait dans 
leurs organes. Quand je regarde ou que j'écoute, je ne sens 
ni l'ébranlement qui se fait dans le tympan que j'ai dans 
l'oreille, ni celui des nerfs optiques qui répondent au fond de 
l'œil. Lorsque ayant les yeux blessés ou le goût malade je 
sens tout amer et je vois tout jaune, je ne sais point par la 
vue ni par le goût l'indisposition de mes yeux ou de ma 
langue. J'apprends tout cela par les réflexions que je fais sur 
les .organes corporels, dont mon seul entendement me fait 
connaître les usages naturels avec leurs dispositions bonnes 
ou mauvaises. 

Les sens ne me disent non plus ce qu'il y a dans leurs ob- 
jets capable d'exciter en moi les sensations. Ce que je sens 
quand je dis. J'ai chaud, ou Je brûle, sans doute n'est pas la 
même chose que ce que je conçois dans le feu quand je l'ap- 
pelle chaud et brûlant. Ce qui me fait dire. J'ai chaud, c'est 
un certain sentiment que le feu, qui ne sent pas, ne peut 
avoir ; et ce sentiment, augmenté jusqu'à la douleur, me fait 
dire que je brûle. 

Quoique le feu n'ait en lui-même ni le sentiment ni la dou- 
leur qu'il excite en moi, il faut bien qu'il ait en lui quelque 
chosecapabîcderexciter. Mais cequelque chose, que j'appello la 
chaleur du feu, n'est point connu par les sens; et si j'en ai 
quelque idée, elle me vient d'ailleurs, 
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Ainsi les sens ne nous apportent que leurs propres sensa- 
tions, et laissent à l'enlendement à juger des dispositions qu'ils 
marquent dans les objets. L'ouïe m'apporte seulement les sons, 
et le goût l'amer et le doux : comment il faut que l'air soit 
ému pour causer du bruit, ce qu'il y a dans les viandes qui 
me les fait trouver amères ou douces, sera toujours ignoré si 
l'entendement ne le découvre. 

Ce qui se dit des sens s'entend aussi de l'imagination, qui, 
comme nous avons dit, ne nous apporte autre chose que des 
images de la sensation, qu'elle ne surpasse que dans la durée. 

Et tout ce que l'imagination ajoute à la sensation est une 
pure illusion, qui a besoin d'être corrigée, comme quand, ou 
dans les songes, ou par quelque trouble, j'imagine les choses 
autrement que je ne les vois. 

Ainsi, tant en dormant qu'en veillant, nous nous trouvons 
souvent remplis de fausses imaginations, dont le seul entende- 
ment peut juger. C'est pourquoi tous les philosophes sont d'ac- 
cord qu'il n'appartient qu'à lui seul de connaître le vrai et le 
faux, et de discerner l'un d'avec l'autre. 

C'est aussi lui seul qui remarque la nature des choses. Par 
la vue nous sommes touchés de ce qui est étendu et de ce qui 
est en mouvement. Le seul entendement recherche et con* 
çoit ce que c'est que d'être étendu et ce que c'est d'être en 
mouvement. 

Par la même raison, il n'y a que l'entendement qui puisse 
errer. À proprement parler, U n'y a point d'erreur dans le 
sens, qui fait toujours ce qu'il doit, puisqu'il est fait pour opérer 
selon les dispositions non-seulement des objets, mais des or- 
ganes. C'est à l'entendement, qui doit juger des organes mômes, 
à tirer des sensations les conséquences nécessaires ; et s'il se 
laisse surprendre c'est lui qui se trompe. 

Ainsi il demeure pour constant que le vrai effet de l'intelli- 
gence, c'est de connaître le vrai et le faux, et de les discerner 
l'un de l'autre. 

C'est ce qui ne convient qu'à l'entendement, et ce qui mon- 
tre en quoi il diffère tant des sens que de l'imagination. 

Vin. — De certains actes de V entendement qui sont joints at«i» 
sensations, et comment on en connait la différence. 

Mais il y a des actes de l'entendement qui suivent de si 

4. 



h% DE LA COmAISSANCE DE DIEU 

près les sensations, que nous les confondons avec elles, à moins 
(l'y prendre garde fort exactement. 

Le jugement que nous faisons naturellement des propor- 
tions, et de Tordre qui en résulte, est de cette sorte. 

Connaître les proportions et l'ordre est l'ouvrage de la 
raison qui compare une chose avec une autre et en découvre 
les rapports. 

Le rapport de la raison et de l'ordre est extrême. L'ordre 
ne peut être remis dans les choses que par la raison, ni être 
entendu que par elle. Il est ami de la raison, et son propre 
Qbjet. 

Ainsi on ne peut nier qu'apercevoir les proportions, aperce- 
voir l'ordre et en juger, ne soit une chose qui passe les sens. 

Par la même raison, apercevoir la beauté et en juger est 
un ouvrage de l'esprit; puisque la beauté ne consiste que dans 
Tordre, c est-à-dire dans l'arrangement et la proportion. 

De là vient que les choses qui sont les moins belles en elles- 
mêmes, reçoivent une certaine beauté quand elles sont arran- 
gées avec de justes proportions et un rapport mutuel. 

Ainsi il appartient à Tesprit, c'est-à-dire à l'entendement , 
déjuger delà beauté ; parce que juger de la beauté, c'est ju- 
ger de Tordre, de la proportion et de la justesse, choses que 
Tesprit seul peut apercevoir. 

Ces choses présupposées, il sera aisé de comprendre qu'il 
nous arrive souvent d'attribuer aux sens ce qui appartient à 
Tesprit. 

Lorsque nous regardons une longue allée, quoique tous les 
arbres décroissent à nos yeux à mesure qu'ils s'en éloignent, 
nous les jugeons tous é^jaux. Ce jugement n'appartient point à 
Tœil, à l'égard duquel ces arbres sont diminués. Il se forme 
par une secrète réflexion de Tesprit, qui, connaissant naturel- 
lement la diminution que cause Téloignement dans les objets, 
juge égales toutes les choses qui décroissent également à la 
vue à mesure qu'elles s'éloignent. 

Mais encore que ce jugement appartienne à Tesprit; à cause 
qu'il est fondé sur la sensation, et qu'il la suit de près, ou 
plutôt qu'il naît avec elle, nous Tattribuons au sens, et nous 
diions qu'on voit à Tœil Tégalité de ces arbres et la juste pro- 
porlioD de celte allée. 

C'est aussi par là qu'elle nous plait et qu'elle nous semble 
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belle, et nous croyons voir par les yeux plutôt qu'entendre par 
l'esprit cette beauté, parce qu'elle se présente à nous aussitôt 
que nous jetons les yeux sur cet agréable objet. 

Mais nous savons d'ailleurs que la beauté, c'est-à-dire la 
justesse, la proportion et Tordre, ne s'aperçoit que par l'es- 
prit, dont il ne faut pas confondre l'opération avec celle du 
sens, sous prétexte qu'elle l'accompagne. 

Ainsi quand nous trouvons un bâtiment beau, c'est un ju- 
gement que nous faisons sur la justesse et la proportion de 
toutes les parties en les rapportant les unes aux autres; et il 
y a dans ce jugement un raisonnement caché que nous n'a- 
percevons pas à cause qu'il se fait fort vite. 

Nous avons donc beau dire que cette beauté se voit à l'œil, 
ou que c'est un objet agréable aux yeux; ce jugement nous 
vient par ces sortes de réflexions secrètes qui, pour être vives 
et promptes, et pour suivre de près les sensations, sont con- 
fondues avec elles. 

Il en est de même de toutes les choses dont la beauté nous 
frappe d'abord. Ce qui nous fait trouver une couleur belle, 
c'est un jugement secret que nous portons en nous-mêmes de 
sa proportion avec notre œil qu'elle divertit. Les beaux tons, 
les beaux chants, les belles cadences ont la même proportion 
avec notre oreille : en apercevoir la justesse aussi prompte- 
ment que l'on touche l'ouïe , c'est ce qu'on appelle avoir l'o- 
reille bonne, quoique pour parler exactement il fallût attri- 
buer ce jugement à l'esprit. 

Et une marque que cette justesse qu'on attribue à l'oreille 
est un ouvrage de raisonnement et de réflexion, c'est qu'elle 
s'acquiert ou se perfectionne par l'art. Il y a certaines règles 
qui, étant une fois connues, font sentir plus promptement la 
beauté de certains accords. L'usage même fait cela tout seul, 
parce qu'en multipliant les réflexions il les rend plus aisées 
et plus promptes. Et on dit qu'il raffine l'oreille, parce qu'il 
allie plus vite avec les sons qui la frappent le jugement que 
porte l'esprit sur la beauté des accords. 

Les jugements que nous faisons en trouvant les choses 
grandes ou petites, par rapport des unes aux autres, sont en- 
core de même nature. C'est par là que le dernier arbre d'une 
longue allée, quelque petit qu'il vienne à nos yeux, nous pa^ 
raît naturellement aussi grand que le premier; et nous ne ju- 
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gérions pas aussi sûrement de sa î»randeur si le même arbre, 
élaht seul dans une vaste campagne, ne pouvait pas êlrc com- 
paré à d'autres. 

Il y a donc en nous une géométrie naturelle, c'est-à-dire 
une science des proportions, qui nous fait mesurer les gran- 
deurs en les comparant les unes aux autres, et concilie la vé- 
rité avec les apparences. 

C'est ce qui donne moyen aux peintres de nous tromper dans 
leurs perspectives. En imitant l'efiFet de l'éloignement et la di- 
minution qu'il cause proportionnellement dans les objets, 
ils nous font paraître enfoncé ou relevé ce qui est uni, éloigné 
ce qui est proche, et grand ce qui est petit. 

C'est ainsi que, sur un théâtre de 20 ou 30 pieds, on nous 
fait paraître des allées immenses. Et alors si quelque homme 
vient se montrer au-dessus du dernier arbre de cette allée 
imaginaire, il nous paraît un géant, comme surpassant en 
grandeur cet arbre que la justesse des proportions nous fait 
égaler au premier. 

Et par la même raison les peintres donnent souvent une 
figure à leurs objets pour nous en faire paraître une autre. Ils 
tournent en losange les pavés d'une chambre qui doivent pa- 
raître carrés, parce que dans une certaine distance les car- 
reaux effectifs prennent à nos yeux celte figure. Et nous voyons 
ces carreaux peints si bien carrés, que nous avons peine à 
croire qu'ils soient si étroits, ou tournés si obliquement, tant 
est forte l'habitude que notre esprit a prise de former sesju- 
gements sur les proportions, et de juger toujours de même, 
pourvu qu'on ait trouvé Tart de ne rien changer dans les ap- 
parences. 

Et quand nous découvrons par raisonnement ces tromperies 
de la perspective , nous disons que le jugement redresse les 
sens; au lieu qu'il faudrait dire, pour parler avec une en- 
tière exactitude, que le jugement se redresse lui-môme; 
c'est-à-dire, qu'un jugement qui suit l'apparence est re- 
dressé par un jugement qui se fonde en vérité connue, et un 
jugement d'habitude par un jugement de réflexion expresse, 

IX. — Différences de V imagination et de V entendement. 

Voilà ce qu'il faut entendre pour apprendre à ne pas con- 
fondre avec les sensations des choses de raisonnement. Mais 
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comme il est beaucoup plus à craindre qu'on ne confonde l'ima- 
gination avec l'inlelligence, il faut encore marquer les carac- 
tères propres de l'une et de l'aulre. 

La chose sera aisée en faisant un peu de réflexion sur ce qui 
a été dit. 

Nous avons dit premièrement que l'entendement connaît 
la nature des choses, ce que l'imagination ne peut pas faire. 

Il y a, par exemple, grande difîérence entre imaginer le 
triangle et entendre le triangle. Imaginer le triangle, c'est 
s'en représenter un d'une mesure déterminée, et avec une 
certaine grandeur de ses angles et de ses côtés; au lieu que 
l'entendre, c'est en connaître la nature, et savoir engénéralque 
c'est une figure à trois côtés, sans déterminer aucune grandeur 
ni proportion particulière. Ainsi quand on entend un triangle, 
l'idée qu'on en a convient à tous les triangles, équilatéraux , 
isocèles, ou autres, de quelque grandeur et proportion qu'ils 
soient ; au lieu que le triangle qu'on imagine est restreint à 
une certaine espèce de triangle, et à une grandeur déterminée. 

Il faut juger de la même sorte des autres choses qu'on peut 
imaginer et entendre. Par exemple, imaginer l'homme, c'est 
s'en représenter un de grande ou de petite taille, blanc ou ba- 
sané, sain ou malade ; et l'entendre, c'est concevoir seulement 
que c'est un animal raisonnable, sans s'arrêter à aucune de 
ces qualités particulières. 

Il y a encore une autre différence entre imaginer et enten- 
dre. C'est qu'entendre s'étend beaucoup plus loin qu'imaginer. 
Car on ne peut imaginer que les choses corporelles et sensi- 
bles; au lieu que Ton peut entendre les choses tant corporelles 
que spirituelles, celles qui sont sensibles et celles qui ne le 
sont pas : par exemple, Dieu et l'âme. 

Ainsi ceux qui veulent imaginer Dieu et l'ûme tombent dans 
une grande erreur, parce qu'ils veulent imaginer ce qui n'est 
pas imaginable ; c'est-à-dire ce qui n'a ni corps, ni figure, ni 
enfin rien de sensible. 

A cela il faut rapporter les idées que nous avons de la bonté, 
de la vérité, de la justice, de la sainteté, et les autres sem- 
blables, dans lesquelles il n'entre rien de corporel, et qui aussi 
conviennent, ou principalement, ou seulement aux choses spi- 
rituelles, telles que sont Dieu et l'âme; de sorte qu'elles ne 
peuvent pas être imaginées, mais seulement enteiTdnes, 
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Comme donc toutes les choses qui n*onl point de corps ne 
peuvent ôtre conçues que par la seule intelligence, il s'ensuit 
que ronlendcment s'étend plus loin que l'imagination. 

Mais la diiïérence essentielle entre imaginer et entendre est 
celle qui est exprimée par la définition. C'est qu'entendre n'est 
outre chose que connaître et discerner le vrai et le faux , ce 
quo l'imagination, qui suit simplement le sens, ne peut avoir. 

X, — Comment ^imagination et lintelligence s'unissent et 
s'aident , ou s' embarrassent mutuellement. 

Encore que ces deux actes d'imaginer et d'entendre soient 
si di^tingtiés, ils se mêlent toujours ensemble. L'entendement 
ne déKnii point le triangle ni le cercle , que l'imagination ne 
s'en figure un. Il se mêle des images sensibles dans la considé- 
ration de» choses les plus spirituelles, par exemple, de Dieu 
el des dn>es ; et quoique nous les rejetions de notre pensée 
comme H^oses fort éloignées de l'objet que nous contemplons, 
elies ne luis^enl pas de le suivre. 

H $e (bmK* sou\*enl aussi dans notre imagination des figures 
bmm!« H cuprioieuses, qu elle ne peut pas forger toute seule, 
H CNi^ il fiaul quelle soit aidée par renlendemeot. Les Centaa- 
Wtfs l«i tliimères. et les autres compositions de celte nature qne 
M>u$ foisoik^ et dè£iî:ï«o> quand il nous plail, supposent quel- 
que rôlle^ion sur le» ctK>^es ditfèrentes dont elles se forment, 
et quelque comp;jinù<<c« des unes avec les autres, ce qui ap- 
fMMtienl à reuiefMiSecMfit. )i;sits ce même e ae ra J ement . qui 
AMMEie vw^sftSkN» à b £jafi;3ù$9e de former et de hn présenterez 
ii$$e«iRii$e$ iiK>tt>trt;:ecx. en iiHinail b Tamtê. 

LwBia^iWkîiwt . <eîcc quvMi en use, peut seoir oa nuire à 

ti^ K.>tt iiK>us$!e vàf i; »K»^ùutxn est de s en serrr sedînaent 
Hîtrr ïvtfctic^ L Vîjçrji aKe«xtu\ Pjtf- exemple, ^çcinif ia iàsoio- 
ww^ vie ai twtfunf :sî cvcviie «ei: àt ourè. <et ^àes priçcriODs de 
Tittfc *\tîv I\wi:*v. >? 21 eu: ^ire ita vàIm^ TejçnL ,neCk? fmap? 
tue $er^» Srowiuvu^* à eœ^wijer 2ies iiî^trx•cca^^ « a ii^r on 

<Àrc; V.V v^ui JEU»»* grnwnfOiiftiwat i wtfui %çii. 3* cruunii: rjia 
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grossière y qui confond rimagination et le sens avec l'enleu- 
dément. 

Aussi rexpérience fait-elle voir qu'une imagination trop vive 
élouflfe le raisonnement et le jugement. 

Il faut donc employer l'imagination et les images sensibles 
seulement pour nous recueillir en nous-mêmes , en sorte que 
la raison préside toujours. 

XI. — Différence d'un homme d'esprit et dun homme 
d'imagination : V homme de mémoire. 

Par là se peut remarquer la différence entre les gens d'i- 
magination et les gens d'esprit ou d'entendement. Mais il faut 
auparavant démêler l'équivoque de ce terme, esprit. 

L'esprit s'étend quelquefois tant à l'imagination qu*à L'en- 
tendement, et en un mot à tout ce qui agit au dedans de nous. 
Ainsi, quand nous avons dit qu'on se figurait dans l'esprit un 
cercle ou un carré, le mot d'esprit signifiait là l'imagination. 

Mais la signification la plus ordinaire du mot d'esprit est 
de le prendre pour entendement : ainsi, un homme d'esprit et 
un homme d'entendement est à peu près la même chose, 
quoique le mot d'entendement marque un peu plus ici le bop 
jugement. 

Cela supposé , la difi'érence des gens d'imagination et des 
gens d'esprit est évidente. Ceux-là sont propres à retenir et 
à se représenter vivement les choses qui frappent les sene. 
Ceux-ci savent démêler le vrai d'avec le faux, et juger de l'un 
et de l'autre. 

Ces deux qualités des hommes se remarquent dans leurs 
discours et dans leur conduite. 

Les premiers sont féconds en descriptions, en peintures 
vives, en comparaisons, et autres choses semblables que les 
sens fournissent. Le bon esprit donne aux autres un fort rai- 
sonnement avec un discernement exact et juste , qui produit 
des paroles propres et précises. 

Les premiers sont passionnés et emportés, parce que fima- 
gination, qui prévaut en eux , excite naturellement et nourrit 
les passions. I^^es autres sont réglés et modérés, parce qu'ils 
sont plus disposés à écouter la raison et à la suivre. 

Un homme d'imagination est fécond en expédients, parce que 
la mémoire qu'il a fort vive , et les passions fort ardentes, don- 
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nent beaucoup de mouvemcnl à son esprit. Un homme d'enlen- 
dementsait mieux prendre son parti, et agit avec plus de suite. 
Ainsi l'un trouve ordinairement plus de moyens pour arriver 
à une fin, l'autre en fait un meilleur choix et se soutient mieux. 

Comme nous avons remarqué que l'imaginai ion aide beau- 
coup l'intelligence, il est clair que pour faire un habile homme 
il faut de Tun et de l'autre. Mais dans ce tempérament, il 
faut que l'intelligence et le raisonnement prévalent. 

Et quand nous avons distingué les gens d'imagination d'a- 
vec les gens d'esprit, ce n'est pas que les premiers soient tout 
à fait destitués de raisonnement, ni les autres d'imagination. 
Ces deux choses vont toujours ensemble ; mais on définit les 
hommes par la partie qui domine en eux. 

Il faudrait parler ici des gens de mémoire , qui est comme 
un troisième caractère entre les gens de raisonnement et les 
gens d'imagination. La mémoire fournit beaucoup au raison- 
nement, mais elle appartient à l'imagination; quoique dans 
l'usage ordinaire on appelle gens d'imagination ceux qui sont 
inventifs, et gens de mémoire ceux qui retiennent ce qui est 
inventé par les autres. 

• 

XII. — Les actes particuliers de V intelligence. 

Après avoir séparé l'intelligence d'avec les sens et l'imagi- 
nation, il faut maintenant considérer quels sont les actes par- 
ticuliers de l'intelligence. 

C'est autre chose d'entendre la première fois une vérité , 
autre chose de la rappeler à notre esprit après l'avoir sue. 
L'entendre la première fois s'appelle entendre simplement , 
concevoir, apprendre; et la rappeler dans son esprit s'ap- 
pelle se ressouvenir. 

On distingue la mémoire qui s'appelle Imaginative , où se 
retiennent les choses sensibles et les sensations, d'avec la mé- 
moire intellectuelle, par laquelle se retiennent les vérités et les 
choses de raisonnement et d'intelligence. 

On distingue aussi entre les pensées de l'âme qui tendent 
directement aux objets, et celles où elle se retourne sur elle- 
même et sur ses propres opérations , par celte manière de 
penser qu'on appelle réflexion. 

Cette expression est tirée des corps, lorsque, repousses par 
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d'autres corps qui s'opposent à leur mouvement , ils retour- 
nent, pour ainsi dire, sur eux-mêmes. 

Par la réflexion l'esprit juge des objets, des sensations, en- 
fin de lui-même et de ses propres jugements, qu'il redresse ou 
qu'il confirme. Ainsi il y a des réflexions qui se font sur les 
objets et les sensations simplement, et d'autres qui se font sur 
les actes mêmes de l'intelligence, et celles-là sont les plus sûres 
et les meilleures. 

Mais ce qu'il y a de principal en cette matière est do bien 
entendre les trois opérations de l'esprit. 

XIII. — Les trois opérations de V esprit. 

Dans une proposition, c'est autre chose d'entendre les ter- 
mes dont elle est composée, autre chose de les assembler, ou 
de les disjoindre. Par exemple, dans ces deux propositions : 
Dieu est éternel; Ihomme nest pas étemel^ c'est autre chose 
d'entendre ces termes, DieUy homme, étemel; autre chose de 
les assembler ou de les disjoindre, en disant : Dieu est éternel, 
ou l'homme n'est pas éternel. 

Entendre les termes : par exemple, entendre que Dieu veut 
dire la première cause , qu'homme veut dire animal raison- 
nable, qu'éternel veut dire ce qui n'a ni commencement ni fin, 
c'est ce qui s'appelle conception, simple appréhension; et c'est 
la première opération de l'esprit. 

Elle ne se fait peut-être jamais toute seule , et c'est ce qui 
fait dire à quelques-uns qu'elle n'est pas. Mais ils ne pren- 
nent pas garde qu'entendre les termes est chose qui précède 
naturellement les assembler : autrement on ne sait ce qu'on 
assemble. 

Assembler ou disjoindre les termes , c'est en assurer un diB 
l'autre, ou en nier un de l'autre, en disant : Dieu est éternel; 
V homme n'est pas éternel. C'est ce qui s'appelle proposition ou 
jugement, qui conj^iste à affirmer ou nier; et c'est la seconde 
opération de l'esprit. 

A cette opération appartient encore de suspendre son juge- 
ment quand la chose ne paraît pas claire ; et c'est ce qui s'ap- 
pelle douter. 

Que si nous nous servons d'une chose claire pour en re- 
chercher une obscure, cela s'appelle raisonner; et c'est la 
troisième opération de l'esprit. 

5 
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Raisonner, c'est prouver une chose par une autre. Par 
exemple, prouver une proposition d'Euclide par une autre ; 
prouver que Dieu hait le péché parce qu'il est saint, ou qu'il 
ne change jamais ses résolutions parce qu'il est éternel et im- 
muable dans tout ce qu'il est. 

Toutes les fois que nous trouvons dans le discours ces par- 
ticules, parce que, car, puisque, donc, et les autres qu'on 
nomme causales, c'est la marque indubitable du raisonnement. 

Mais sa construction naturelle, et celle qui découvre toute 
sa force , est d'arranger trois propositions dont la dernière 
suive des deux autres. Par exemple, pour réduire en forme les 
deux raisonnements que nous venons de proposer sur Dieu, il 
faut dire ainsi : 

Ce qui est saint Imt le péché ; 

Dieu est saint : 

Donc Dieu hait le péché. 

Ce qui est éternel et immuable dans tout ce qu'il est , ne 
change jamais ses résolutions ; 

Dieu est éternel et immuable dans tout ce qu'il est : 

Donc Dieu m change jamais ses résolutions. 

Nous entendons naturellement que si les deux premières 
propositions , qu'on appelle majeure et mineure , sont bien 
prouvées, la troisième, qu'on appelle conclusion ou consé- 
quence, est indubitable. 

Nous ne nous astreignons guère à construire le raisonne- 
ment de cette sorte , parce que cela rendrait le discours trop 
long et que d'ailleurs un raisonnement s'entend très-bien sans 
cela. Car on dit , par exemple , en très-peu de mots : Dieu, 
qui est bon, doit être bienfaisant envers les hommes, et on en- 
tend facilement que, parce qu'il est bon de sa nature, on doit 
croire qu'il est bienfaisant envers la nôtre. 

Un raisonnement est, ou seulement probable, vraisemblable 
et conjectural , ou certain et démonstratif. Le premier genre 
de raisonnement se fait en matière douteuse ou particulière 
et contingente. Le second se fait en matière certaine, univer- 
selle et nécessaire. Par exemple, j'entreprends de prouver que 
César est un ennemi de sa patrie, qui a toujours eu le dessein 
d'en opprimer la liberté, comme il a fait à la fin; et que Brutus, 
qui l'a tué , n'a jamais eu d'autre dessein que celui de réta- 
blir la forme légitime de la république ; c'e^ raisonner en ma- 
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Uère douteuse, particulière et contingente, et tous les raison- 
nements que je fais sont du genre conjectural. Et au contraire, 
quand je prouve que tous les angles au sommet et les angles 
alternes sont égaux , et que les trois angles de tout triangle 
sont égaux à deux droits; cest raisonner en matière certaine, 
universelle et nécessaire. Le raisonnement que je fais est dé- 
monstratif, et s'appelle démonstration. 

Le fruit de la démonstration est la science. Tout ce qui est 
démontré ne peut pas être autrement qu'il est démontré. Ainsi 
toute vérité démontrée est nécessaire, éternelle et immuable. 
Car en quelque point de l'éternité qu'on suppose un entende- 
ment humain, il sera capable de l'entendre. Et comme cet en- 
tendement ne la fait pas, mais la suppose, il s'ensuit qu'elle 
est éternelle, et par là mdépendante de tout entendement 
créé. 

Il faut soigneusement remarquer qu'il y a des propositions 
qui s'entendent par elles-mêmes et dont il ne faut point de- 
mander de preuve; par exemple, dans les mathématiques: 
Le tout est plus grand que sa partie. Deux lignes parallèles ne 
se rencontrent jamais à quelque étendue qu'on les prolonge. De 
tout point donné on peut tirer une ligne à un autre point. Et 
dans la morale : // faut suivre la raison. Vordre vaut mieux 
que la confusion ; et autres de cette nature. 

De telles propositions sont claires par elles-mêmes, parce 
que quiconque les considère et en a entendu les termes ne peut 
leur refuser sa croyance. 

Ainsi nous n'en cherchons point de preuves , mais nous les 
faisons servir de preuves aux autres qui sont plus obscures. 
Par exemple, de ce que l'ordre est meilleur que la confusion, 
je conclus qu'il n'y a rien de meilleur à l'homme que d'être 
gouverné selon les lois, et qu'il n'y a rien de pire que l'anar- 
chie, c'est-à-dire de vivre sans gouvernement et sans lois. 

Ces propositions, claires et intelligibles par elles-mêmes, 
et dont on se sert pour démontrer la vérité des autres, s ap- 
pellent axiomes ou premiers principes. Elles sont d'éternelles 
vérités, parce qu'ainsi qu'il a été dit, toute vérité certame 
en maiicro universelle est éternelle; et si les vérités démon- 
trées le sont, à plue forte raison celles qui servent de fonde- 
ment à la démonstration. 

Voilà ce qui s'appelle les trois opérations de l'esprit. La 
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première ne juge de rien , et ne discerne pas tant le vrai 
d'avec le faux qu'elle prépare la voie au discernement en dé- 
mêlant les idées. La seconde commence à juger, car elle re- 
çoit comme vrai ou faux ce qui est évidemment tel, et n'a pas 
besoin de discussion. Quand elle ne voit pas clair, elle doute, 
et laisse la chose à examiner au raisonnement , où se fait le 
discernement parfait du vrai et du faux. 

XIV. — Diverses dispositions de V entendement. 

Mais on peut douter en deux manières ; car on doute pre- 
mièrement d'une chose avant que de l'avoir examinée , et on 
en doute quelquefois encore plus après l'avoir examinée. Le 
premier doute peut être appelé un simple doute ; le second 
peut être appelé un doute raisonné , qui tient beaucoup du 
jugement , parce que, tout considéré , on prononce avec con- 
naissance de cause que la chose est douteuse. 

Quand par le raisonnement on entend certainement quelque 
chose, qu'on en comprend les raisons et qu'on a acquis la fa- 
cilité de s'en ressouvenir , c'est ce qui s'appelle science. Le 
contraire s'appelle ignorance. 

Il y a de la différence entre ignorance et erreur. Errer , 
c'est croire ce qui n'est pas ; ignorer , c'est simplement ne le 
savoir pas. 

Parmi les choses qu'on ne sait pas , il y en a qu'on croit 
sur le témoignage d'autrui , c'est ce qui s'appelle foi. Il y en 
a sur lesquelles on suspend son jugement et avant et après 
Texamen, c'est ce qui s'appelle doute. Et quand dans le doute 
on penche d'un côté plutôt que d'un autre, sans pourtant rien 
déterminer absolument, cela s'appelle opinion. 

Lorsque l'on croit quelque chose sur le témoignage d*autrui, 
ou c'est Dieu qu'on en croit, et alors c'est la foi divine; ou 
c'est l'homme, et alors c'est la foi humaine. 

La foi divine n'est sujette à aucune erreur, parce qu'elle 
s'appuie sur le témoignage de Dieu , qui ne peut tromper ni 
être trompé. 

La foi humaine, en certains cas, peut aussi être indubitable, 
quand ce que les hommes rapportent passe pour constant 
dans tout le genre humain, sans que personne le contredise ; 
par exemple, qu'il y a une ville nommée Alep, et un fleuve 
nommé Euphrate, et une montagne nommée Caucase, et ainsi 
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du reste; ou quand nous sommes très-assurés que ceux qui 
nous rapportent quelque chose qu'ils ont vue n*ont aucune 
raison de nous tromper, tels que sont, par exemple, les apô- 
tres, qui dans les maux que leur attirait le témoignage qu'ils 
rendaient à Jésus-Christ ressuscité, ne pouvaient être portés 
à le rendre constamment jusqu'à la mort que par l'amour de 
la vérité. 

Hors de là , ce qui n'est certifié que par les hommes peut 
être cru comme plus vraisemblable , mais non pas comme 
certain. 

Il en est de même toutes les fois que nous croyons quelque 
chose par des raisons seulement probables et non tout à fait 
convaincanles. Car alors nous n'avons pas la science, mais 
seulement une opinion, qui encore qu'elle penche d'un certain 
côté, ainsi qu'il a été dit, n'ose pas s'y appuyer tout à fait et 
n'est jamais sans quelque crainte. 

Ainsi nous avons entendu ce que c'est que science, igno- 
rance, erreur, foi divine et humaine, opinion et doute. 

XV. — Les sciences et les arts. 

Toutes les sciences sont comprises dans la philosophie. Ce 
mot signifie l'amour de la sagesse , à laquelle l'homme par- 
vient en cultivant son esprit par les sciences. 

Parmi les sciences, les unes s'attachent à la seule contem- 
plalion de la vérité , et pour cela sont appelées spéculatives ; 
les autres tendent à l'action, et sont appelées pratiques. 

Les sciences spéculatives sont : la métaphysique, qui traite 
des choses les plus générales et les plus immatérielles, comme 
de l'être en général , et en particulier de Dieu et des êtres 
intellectuels faits à son image; la physique, qui étudie la na- 
ture; la géométrie, qui démontre Tessence et les propriétés 
des grandeurs, comme l'arithmétique celle des nombres ; Tas- 
tronomie, qui apprend le cours des astres, et par là le système 
universel du monde, c'est-à-dire la disposition de ses princi- 
pales parties, chose qui peut être aussi rapportée à la phy- 
sique. 

Les sciences pratiques sont la logique et la morale , dont 
l'une nous enseigne à bien raisonner, et l'autre à bien vouloir. 

Des sciences sont nés les arts, qui ont apporté tant d'orne- 
ment et tant d'utilité à la vie humaine. 

5. 
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Les arts diffèrent d'avec les sciences en ce que, première- 
ment, ils nous font produire quelque ouvrage sensible, au lieu 
que les sciences exercent seulement ou règlent les opérations 
intellectuelles; et secondement, que les arts travaillent en 
matière contingente. La rhétorique s'accommode aux passions 
et aux affaires présentes; la grammaire, au génie des langues 
et à leur usage variable ; l'architecture, aux diverses situa- 
tions ; mais les sciences s'occupent d'un objet éternel et inva- 
riable, ainsi qu'il a été dit. 

Quelques-uns mettent la logique et la morale parmi les 
arts , parce qu'elles tendent à l'action ; mais leur action est 
purement intellectuelle, et il semble que ce doit être quelque 
chose de plus qu'un art qui nous apprenne par où le raison- 
nement et la volonté est droite; chose immuable et supérieure 
à tous les changements de la nature et de l'usage. 

Il est pourtant vrai qu'à prendre le mot d'art pour indus- 
trie et pour méthode, on peut dire qu'il y a beaucoup d'art 
dans les moyens qu'emploient la logique et la morale à nous 
faire bien raisonner et bien vivre; joint aussi que dans l'ap- 
plication il peut y avoir certains préceptes qui changent selon 
les personnes. 

Les principaux arts sont : la grammaire, qui fait parler cor- 
rectement; la rhétorique, qui fait parler éloquemment; la 
poétique, qui fait parler divinement, et comme si on était in- 
spiré; la musique, qui, par la juste proportion des tons, donne 
à la voix une force secrète pour délecter et pour émouvoir ; la 
médecine et ses dépendances, qui tiennent le corps humain 
en bon état; l'arithmétique pratique, qui apprend à calculer 
sûrement et facilement; l'architecture, qui donne la commo- 
dité et la beauté aux édifices publics et particuliers, qui 
orne les villes et les fortiSe , qui bâtit des palais aux rois et 
des temples à Dieu ; la mécanique, qui fait jouer les ressorts 
et transporter aisément les corps pesants, comme les pierres 
pour élever les édifices, et les eaux pour le plaisir ou pour la 
commodité de la vie ; la sculpture et la peinture, qui, en imi- 
tant le naturel, reconnaissent qu'elles demeurent beaucoup au- 
dessous, et autres semblables. 

Ces arts sont appelés libéraux, parce qu'ils sont dignes 
d'un homme hbre; à la différence des arts qui ont quelque 
chose de servile, que notre langue appelle métier», et arts 
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mécaniques, quoique le nom de mécanique ait une plus noble 
signification lorsqu'il exprime ce bel art qui apprend Tusage 
des ressorts et la construction des machines. Mais les métiers 
serviles usent seulement de machines^ sans en connaître la 
force et la construction. 

Les arts règlent les métiers. L'architecture commande aux 
maçons, aux menuisiers et aux autres. L'art de manier les 
chevaux dirige ceux qui font les mors, les fers, les brides, et 
les autres choses semblables. 

Les arts libéraux et mécaniques sont distingués en ce que 
les premiers travaillent de l'esprit plutôt que de la main ; et 
les autres, dont le succès dépend de la routine et de Tusage 
plutôt que de la science, travaillent plus de la main que de 
l'esprit. 

La peinture , qui travaille de la main plus que les autres 
arts libéraux, s'est acquis rang parmi eux, à cause que le defr* 
sin, qui est l'âme de la peinture, est un des plus excellenU 
ouvrages de l'esprit; et que d'ailleurs le peintre, qui imite 
tout, doit savoir de tout. J'en dis autant de la sculpture, qui a 
sur la peinture l'avantage du relief, comme la peinture a sur 
elle celui des couleurs. 

Les sciences et les arts font voir combien l'homme est ia* 
génieux et inventif; en pénétrant par les sciences les œuvref( 
de Dieu et en les ornant par les arts, il se montre vraiment 
fait à son image, et capable d'entrer, quoique faiblement, 
dans ses desseins. 

Il n'y a donc rien que l'homme doive plus cultiver que son 
entendement, qui le rend semblable à son auteur. Il le cultive 
en le remplissant de bonnes maximes, de jugements drpits" 
et de connaissances utiles. 

XVI. — Ce que c'est que bien juger; quels en sont les moyens, 
et quels en sont les empêchements, 

La vraie perfection de l'entendement est de bien juger. 

Juger, c'est prononcer au dedans de soi sur le vrai et sur 
le faux; et bien juger, c'est y prononcer avec raison et 000-^ 
naissance. 

C'est une partie de bien juger que de douter quand il faut. 
Celui qui juge certain ce qui est certain, et douteux ce qui est 
douteux, est un bon juge. 
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Par le bon jugement on se peut exempter de toute erreur. 
Car on évite l'erreur non-seulement en embrassant la vérité 
quand elle est claire, mais encore en se retenant quand elle 
ne Test pas. 

Ainsi la vraie règle de bien juger est de ne juger que quand 
on voit clair; et le moyen de le faire est de juger après une 
grande considération. 

Considérer une chose, c'est arrêter son esprit à la regarder 
en elle-même, en peser toutes les raisons, toutes les difllcul- 
tés et tous les inconvénients. 

Cest ce qui s'appelle attention. C'est elle qui rend les 
hommes graves, sérieux, prudents, capables de grandes af- 
faires et de hautes spéculations. 

Être attentif à un objet, c'est l'envisager d© tous côtés ; et 
celui qui ne le regarde que du celé qui le flatte, quelque long 
que soit le temps qu'il emploie à le considérer, n'est pas vrai- 
ment attentif. 

Cesl autre chose d'être attaché à un objet, autre chose d'y 
être attentif. Y être attaché, c'est vouloir, à quelque prix que 
ce soit, lui donner ses pensées et ses désirs , ce qui fait qu'on 
ne le regarde que du côté agréable ; mais y élre attentif, c'est 
vouloir le considérer pour en bien juger, et pour cela con- 
naître le pour et le contre. 

H y a une sorte d'atlention après que la vérité est connue ; 
el c'est plutôt une attention d'amour et de complaisance que 
d'examen et de recherche. 

La cause de mal juger est l'inconsidéralion, qu'on appelle 
autrement précipitation. 

Précipiter son jugement, c'est croire ou juger avant que 
d'avoir connu. 

Cela nous arrive, ou par orgueil, ou par impatience, ou 
par prévention, qu'on appelle autrement préoccupation : 

Par orgueil, piirce que l'orçueil nous fait présumer que 
nous connaissons aisén^eni les choses les plus difticiles, et 
presque sans examen : ainsi nous juijeons trop vile, et nous 
nous attachons à notre sons, sans vouloir jamais revenir, de 
peur d'être foiwVs i\ reconnaître que nous nous sommes 
trompés; 

Par impalience, lorsqu'étant las de considérer, nous ju~ 
^seons avant que d'avoir tout vu ; 
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Par prévention en deux manières: ou par le dehors, ou par 
le dedans : 

Par le dehors , quand nous croyons trop facilement sur le 
rapport d'aulrui, sans songer qu'il peut nous tromper, ou être 
trompé lui-même ; 

Par le dedans, quand nous nous trouvons portés, sans rai- 
son, à croire une chose plutôt qu'une autre. 

Le plus grand dérèglement de l'esprit, c'est de croire les 
choses parce qu'on veut qu'elles soient , et non parce qu'on a 
vu qu'elles sont en effet. 

C'est la faute où nos passions nous font tomber. Nous 
sommes portés à croire ce que nous désirons et ce que nous 
espérons, soit qu'il soit vrai, soit qu'il ne le soit pas. 

Quand nous craignons quelque chose, souvent nous ne vou- 
lons pas croire qu'elle arrive; et souvent aussi, par faiblesse, 
nous croyons trop facilement qu'elle arrivera. 

Celui qui est en colère en croit toujours les causes justes, 
sans même vouloir les examiner ; et par là il est hors d'état 
de porter un jugement droit. 

Cette séduction des passions s'étend bien loin dans la vie, 
tant à cause que les objets qui se présentent sans cesse nous 
en causent toujours quelques-unes, qu'à cause que notre hu- 
meur même nous attache naturellement à de certaines passions 
particulières, que nous trouverions partout dans notre con- 
duite si nous savions nous observer. 

Et comme nous voulons toujours plier la raison à nos dé- 
sirs, nous appelons raison ce qui est conforme à notre humeur 
naturelle, c'est-à-dire à une passion secrète qui se fait d'au- 
tant moins sentir qu'elle fait comme le fond de notre nature. 

C'est pour cela que nous avons dit que le plus grand mai 
des passions, c'est qu'elles nous empêchent de bien raisonner, 
et par conséquent de bien juger, parce que le bon jugement 
est l'effet du bon raisonnement. 

Nous voyons aussi clairement, par les choses qui ont été 
dites, que la paresse, qui craint la peine de considérer, est le 
plus grand obstacle à bien juger. 

Ce défaut se rapporte à l'impatience. Car la paresse, tou- 
jours impatiente quand il faut penser tant soit peu, fait qu'on 
aime mieux croire que d'examiner, parce que le premier est 
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bientôt fait et que le second demande une recherche plus 
longue et plus pénible. 

Les conseils semblent toujours trop longs au paresseux : 
c'est pourquoi il abandonne tout et s'accoutume à croire quel- 
qu'un qui le mène comme un enfant et comme un aveugle. 

Par toutes les causes que nous avons dites, notre esprit est 
tellement séduit qu'il croit savoir ce qu'il ne sait pas, et bien 
juger des choses dans lesquelles il se trompe. Non qu'il ne 
distingue très-bien entre savoir et ignorer ou se tromper ; car 
il sait que l'un n'est pas l'autre, et au contraire qu'il n'y a rien 
de plus opposé; mais c'est que, faute de considérer, il veut 
croire qu'il sait ce qu'il ne sait pas. 

Et notre ignorance va si loin que souvent même nous igno- 
rons nos propres dispositions. Un homme ne veut point croire 
qu'il soit orgueilleux , ni lâche , ni paresseux , ni emporté ; il 
veut croire qu'il a raison; et quoique sa conscience lui re- 
proche souvent ses fautes, il aime mieux étourdir lui-même 
le sentiment qu'il en a que d'avoir le chagrin de les con- 
naître. 

Le vice qui nous empêche de connaître nos défauts s'ap- 
pelle amour-propre; et c'est celui qui donne tant de crédit 
aux flatteurs. 

On ne peut surmonter tant de difficultés qui nous empêchent 
de bien juger, c'est-à-dire de reconnaître la vérité, que par 
un amour extrême qu'on aura pour elle, et un grand désir de 
l'entendre. 

De tout cela H paraît que mal juger vient très-souvent d'un 
vice de volonlé. 

L'entendement, de soi, est fait pour entendre; et toutes les 
fois qu'il entend, il juge bien. Car s'il juge mal, il n'a pas 
assez entendu ; et n'entendre pas assez , c'est-à-dire n'en- 
tendre pas tout dans une matière dont il faut juger, à vrai dire, 
ce n'est rien entendre, parce que le jugement se fait sur le 
tout. 

Ainsi tout ce qu'on entend est vrai Quand on se trompe , 
c'est qu'on n'entend pas; et le faux, qui n est rien de soi, n'est 
ni entendu ni intelligible. 

Le vrai, c'est ce qui est. Le faux, c'est ce qui n'est pas. 

On peut bien ne pas entendre ce qui est, mais jamais on ne 
peut entendre ce qui n'est pas. 
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On croit quelquefois l'entendre, et c'est ce qui fait l'erreur; 
mais, en effet, on ne l'entend pas, puisqu'il n'est pas. 

Et ce qui fait qu'on croit entendre ce que l'on n'entend pas, 
c'est que par les raisons, ou plutôt par les faiblesses que nous 
avons dites, on ne veut pas considérer. On veut juger cepen- 
dant, on juge précipitamment, et enfin on veut croire qu'on a 
entendu, et on s'impose à sol-même. 

Nul homme ne veut se tromper; et nul homme aussi ne se 
tromperait s'il ne voulait des choses qui font qu'il se trompe, 
parce qu'il en veut qui rempèchent de considérer et de cher- 
cher la vérité sérieusement. 

De cette sorte, celui qui se trompe, premièrement, n'entend 
pas son objet, et secondement ne s'entend pas lui-même; 
parcequ'ilneveutconsidérernisonobjet, ni lui-même, ni la pré- 
cipitation, ni l'orgueil, ni l'impatience, ni la paresse, ni les 
passions et les préventions qui la causent. 

£t il demeure pour certain que l'entendement, purgé de ces 
viceset vraiment attentif à son objet, ne se trompera jamais; 
parce <|u'alors ou il verra clair, et ce qu'il verï^a sera certain, 
ou il ne verra pas clair, et il tiendra pour certain qu'il dok 
douter jusqu'à ce que la lumière paraisse. 

XVU. — Perfection de r intelligence au-dessus du sens. 

Par les choses qui ont été dites, il se voit de combien l'ea- 
iendement est élevé au-dessus des sens. 

Premièrement , le sens est forcé à se tromper à la manière 
qu'il le peut être. La vue ne peut pas voir un bâton, quelque 
droit qu'il soit, à travers de l'eau, qu'elle ne le voie tortu, ou 
plutôt brisé ; et elle a beau s'attacher à cet objet, jamais par 
elle-même elle ne découvrira son illusion. L'entendement, au 
contraire, n'est jamais forcé à errer ; jamais il n'erre que Haute 
d'attention; et s'il juge mal en suivant trop vite les sens, ou 
les passions qui en naissent, il redress*era son jugement, 
pourvu qu'une droite volonté le rende attentif à son objet et à 
lui-même. 

Secondement, le sens est blessé et affaibli par les objets les 
plus sensibles; le bruit, à force de devenir grand, étourdit et 
assourdit les oreilles. L'aigre et le doux extrêmes offensent le 
goût, que le seul mélange de l'un et de l'autre satisfait. Les 
odeurs ont besoin aussi d'une certaine médiocrité pour être 
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agréables; et les meilleures, portées à l'excès, choquent au- 
tant ou plus que les mauvaises. Plus le chaud et le froid sont 
sensibles, plus ils incommodent nos sens. Tout ce qui nous tou- 
che trop violemment nous blesse. Des yeux trop fixement ar- 
rêtés sur le soleil, c'est-à-dire sur le plus visible de tous les 
objets, et par qui les autres se voient, y souffrent beaucoup, 
et à la fin s'y aveugleraient. Au contraire , plus un objet est 
clair et intelligible, plus il est connu comme vrai, plus il con- 
tente l'entendement, et plus il le fortifie. La recherche en peut 
être laborieuse, mais la contemplation en est toujours douce. 
C'est ce qui a fait dire à Aristote que le sensible le plus fort of- 
fense le sens, mais que le parfait intelligible récrée l'enten- 
dement et le fortifie. D'où ce philosophe conclut que l'enten- 
dement, de soi, n'est point attaché à un organe corporel, et 
qu'il est par sa nature séparable'du corps; ce que nous con- 
sidérerons dans la suite. 

Troisièmement, le sens n'est jamais touché de ce qui passe, 
c'est-à-dire de ce qui se fait et se défait journellement : et 
ces choses mêmes qui passent, dans le peu de temps qu'elles 
demeurent il ne les sent pas toujours de même. La même 
chose qui chatouille aujourd'hui mon goût, ou ne lui plaît pas 
toujours, ou lui plaît moins. Les objets de la vue lui parais- 
sent autres au grand jour, au jour médiocre, dans l'obscurité, 
de loin ou de près, d'un certain point ou d'un autre. Au con- 
traire, ce qui a été une fois entendu ou démontré paraît tou- 
jours le même à l'entendement. S'il nous arrive de varier sur 
cela, c'est que les sens et les passions s'en mêlent; mais l'objet 
de l'entendement, ainsi qu'il a été dit, est immuable et éter-- 
nel : ce qui lui montre qu'au-dessus de lui il y a une vérité 
éternellement subsistante, comme nous avons déjà dit et que 
nous le verrons ailleurs plus clairement. 

Ces trois grandes perfections de l'intelligence nous feront 
voir en leur temps*qu' Aristote a parlé divinement quand if a 
dit de l'entendement, et de sa séparation d'avec les organes, 
ce que nous venons de rapporter. 

Quand nous avons entendu les choses, nous sommes en état 
de vouloir et de choisir; car on ne veut jamais qu'on ne con- 
naisse auparavant. 
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XVIII. — La volonté el les actes. 

Vouloir est une action par laquelle nous poursuivons le bien, 
et fuyons le mal , et choisissons les moyens pour parvenir à 
l'un et éviter l'autre. 

Par exemple, nous désirons la santé, et fuyons la maladie; 
et pour cela nous choisissons les remèdes propres, et nous nous 
faisons saigner, ou nous nous abstenons des choses nuisibles, 
quelque agréables qu'elles soient, et ainsi du reste. Nous vou- 
lons être sages, et nous choisissons pour cela, ou de lire, ou 
de converser, ou d'étudier, ou de méditer en nous-mêmes, ou 
enfin quelques autres choses utiles pour cette fin. 

Ce qui est désiré pour l'amour de soi-même, et à cause de 
sa propre bonté, s'appelle fin : par exemple, la santé de l'âme 
el du corps ; et ce qui sert pour y arriver, s'appelle moyen: 
par exemple, se faire instruire, et prendre une. médecine. 

Nous sommes déterminés par notre nature à vouloir le bien 
en général ; mais nous avons la liberté de notre choix, à l'é- 
gard de tous les biens particuliers. Par exemple, tous les 
hommes veulent être heureux, et c'est le bien général que la 
nature demande. Mais les uns mettent leur bonheur dans une 
chose, les autres dans une autre : les uns dans la retraite, les 
autres dans la vie commune; les uns dans les plaisirs et dans 
les richesses, les autres dans la vertu. 

C'est à l'égard de ces biens particuliers que nous avons la 
liberté de choisir, et c'est ce qui s'appelle le franc arbitre, ou 
le libre arbitre. 

Avoir son franc arbitre, c'est pouvoir choisir une certaine 
chose plutôt qu'une autre; exercer son franc arbitre, c'est la 
choisir en efiet. 

Ainsi le libre arbitre est la puissance que nous avons de 
faire ou de ne pas faire quelque chose : par exemple, je puis 
parler, ou ne parler pas; remuer ma main, ou ne la remuer 
pas; la remuer d'un côté plutôt que d'un autre. 

C'est par là que j'ai mon franc arbitre, et je l'exerce quand 
je prends parti entre les choses que Dieu a mises en mon 
pouvoir. 

Avant que de prendre son parti on raisonne en soi-même 
sur ce qu'on a à faire ; c'est-à-dire qu'on délibère; et qui dé- 
libère, sent que c'est à lui à choisir. 

n 
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Ainsi un homme qui n'a pas l'esprit gûlé n'a pas besoin 
qu'on lui prouve son franc arbitre, car il le sent; et il ne sent 
pas plus clairement qu'il voit, ou qu'il reçoit les sons, ou qu'il 
raisonne, qu'il se sent capable de délibérer et de choisir. 

De ce que nous avons notre libre arbitre pour faire ou ne 
pas faire quelque chose, il arrive que, selon que nous faisons 
bien ou mal , nous sommes dignes de blâme ou de louange, 
de récompense ou de châtiment; et c'est ce qui s'appelle mé- 
rite, ou démérite. 

On ne blâme ni on ne châtie un enfant d'être boiteux, ou 
d'être laid; mais on le blâme et on le châtie d'être opiniâtre, 
parce que l'un dépend de sa volonté, et que l'autre n'en dé- 
pend pas. 

XIX. — La vertu et les vices, la droite raison et la raison 
corrompue. 

Un homme à qui il arrive un mal inévitable s'en plaint 
comme d'un malheur ; mais s'il a pu l'éviter, il sent qu'il y a 
de sa faute, il se l'impute, et il se fâche de Tavoir commise. 

Cette tristesse que nos fautes nous causent a un nom par- 
ticulier, et s'appelle repentir. On ne se repent pas d'être mal 
fait, ou d'être malsain ; mais on se repent d'avoir mal fait. 

De là vient aussi le remords ; et la notion si claire que nous 
avons de nos fautes est une marque certaine de la liberté 
que nous avons eue à les commettre. 

La liberté est un grand bien ; mais il parait par les choses 
qui ont été dites, que nous en pouvons bien et mal user. Le 
bon usage de la liberté, quand il se tourne en habitude, s'ap- 
pelle vertu ; et le mauvais usage de la liberté , quand il se 
tourne en habitude, s'appelle vice. 

Les principales vertus sont : la prudence, qui nous apprend 
ce qui est bon ou mauvais; la justice, qui nous inspire une 
volonté invincible de rendre à chacun ce qui lui appartient, 
et de donner à chacun selon son mérite , par où sont réglés 
les devoirs de la libéralité , de la civilité et de la bonté ; la 
force, qui nous fait vaincre les difficultés qui accompagnent les 
grandes entreprises ; et la tempérance , qui nous enseigne à 
être modérés en tout, principalement dans ce qui regarde les 
plaisirs des sens. Qui connaîtra ces vertus, connaîtra aisé- 
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ment les vices qui leur sont opposés, tant par excès que par 
défaut. 

Les causes principales qui nous portent au vice sont nos 
passions, qui, comme nous avons dit, nous empêchent de bien 
juger du vrai et du faux, et nous préviennent trop violemment 
en faveur du bien sensible : d'où il paraît que le principal 
devoir de la vertu doit être de les réprimer, c'est-à-dire de les 
réduire aux termes de la raison. 

Le plaisir et la douleur, qui, comme nous avons dit, font 
naître nos passions, ne viennent pas en nous par raison et par 
connaissance, mais par sentiment. Par exemple, le plaisir 
que je ressens dans le boire et le manger se fait en moi in- 
dépendamment de toute sorte de raisonnement; et comme ces 
sentiments naissent en nous sans raison, il ne faut point s'é- 
tonner qu'ils nous portent aussi très-souvent à des choses dé- 
raisonnables. Le plaisir de manger fait qu'un malade se tue : 
le plaisir de se venger fait souvent commettre des injustices 
effroyables , et dont nous-mêmes nous ressentons les mauvais 
effets. 

Ainsi les passions n'étant inspirées que par le plaisir et par 
la douleur, qui sont des sentiments où la raison n'a point de 
part, il s'ensuit qu'elle n'en a non plus dans les passions. Qui 
est en colère se veut venger, soit qu'il soit raisonnable de le 
faire ou non. Qui aime veut posséder, soit que la raison le 
permette ou le défende; le plaisir est son guide, et non la 
raison. 

Mais la volonté , qui choisit , est toujours précédée par la 
connaissance ; et étant née pour écouter la raison, elle doit se 
rendre plus forte que les passions, qui ne l'écoutent pas. 

Par là les philosophes ont distingué en nous deux appétits; 
l'un que le plaisir sensible emporte, qu'ils ont appelé sensi* 
tif , irraisonnable et inférieur ; l'autre, qui est né pour suivre 
la raison, qu'ils appellent aussi pour cela raisonnable et supé- 
rieur; et c'est celui que nous appelons proprement la volonté. 

Il faut pourtant remarquer, pour ne rien confondre, que le 
raisonnement peut servir à faire naître les passions. Nous 
connaissons par la raison le péril qui nous fait craindre , et 
l'injure qui nous met en colère ; mais , au fond , ce n'est pas 
cette raison qui fait naître cet appétit violent de fuir ou de se 
venger; c'est le plaisir ou la douleur que nous causent les 
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objets; et la raison, au contraire, d'elle-même tend à répri- 
mer ces mouvements impétueux. 

J'entends la droite raison. Car il y a une raison, déjà gagnée 
par les sens et par leurs plaisirs, qui, bien loin de réprimer les 
passions, les nourrit et les irrite. Un homme s'échauffe lui- 
môme par de faux raisonnements, qui rendent plus violent 
le désir qu'il a de se venger; mais ces raisonnements, qui ne 
procèdent point par les vrais principes , ne sont pas tant des 
raisonnements que des égarements d'un esprit prévenu et 
aveuglé. 

C'est pour cela que nous avons dit que la raison qui suit 
les sens n'est pas une véritable raison, mais une raison cor- 
rompue, qui au fond n'est non plus raison qu'un homme 
mort est un homme. 

XX. — Récapitulation, 

Les choses qui ont été expliquées nous ont fait connaître 
Tàme dans toutes ses facultés. Les facultés sensitives nous ont 
paru dans les opérations des sens intérieurs et extérieurs , et 
dans les passions qui en naissent; et les facultés intellectuelles 
nous ont aussi paru dans les opérations de l'entendement et 
de la volonté. 

Quoique nous donnions à ces facultés des noms différents 
par rapport à leurs diverses opérations, cela ne nous oblige 
pas à les regarder comme des choses différentes. Car l'enten- 
dement n'est autre chose que Tàme en tant qu'elle conçoit ; 
la mémoire n'est autre chose que l'àme en tant qu'elle retient 
et se ressouvient; la volonté n'est autre chose que l'àme en 
tant qu'elle veut et qu'elle choisit. 

De même, l'imagination n'est autre chose que l'àme en tant 
qu'elle imagine, et se représente les choses à la manière qui 
a été dite. La faculté visive n'est autre chose que l'Ame en 
tant qu'elle voit, et ainsi des autres. De sorte qu'on peut en- 
tendre que toutes ces facultés ne sont au fond que la même 
âme, qui reçoit divers noms à cause de ses différentes opé- 
rations. 
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CHAPITRE DEUXIÈME. 

DU CORPS. 



ï. — Ce que c'est que le corps organique. 

La première chose qui paraît dans notre corps , c'est qu'il 
est organique , c'est-à-dire composé de parties de différente 
nature, qui ont différentes fonctions. 

Ces organes lui sont donnés pour exercer certains mou- 
vements. 

Il y a trois sortes de mouvements : c^lui de haut en bas , 
qui nous est commun avec toutes les choses pesantes ; celui 
de nourriture et d'accroissement, qui nous est commun avec 
les plantes ; celui qui est excité par certains objets, qui nous 
est commun avec les animaux. 

L'animal s'abandonne quelquefois à ce mouvement de pe- 
santeur, comme quand il s'asseoit ou qu'il se couche ; mais le 
plus souvent il lui résiste, comme quand il se tient droit ou 
qu'il marche. L'aliment est distribué dans toutes les parties 
du corps au préjudice du cours qu'ont naturellement les 
choses pesantes; de sorte qu'on peut dire que les deux der- 
niers mouvements résistent au premier, et que c'est une des 
différences des plantes et des animaux d'avec les autres corps 
pesants. 

Pour donner des noms à ces trois mouvements divers, nous 
pouvons nommer le premier, mouvement naturel ; le second, 
mouvement vital; le troisième, mouvement animal. Ce qui 
n'empêchera pas que le mouvement animal ne soit vital, et 
que l'un et l'autre ne soient naturels. 

Ce mouvement que nous appelons animal est le môme 
qu'on nomme progressif, comme avancer, reculer, marcher de 
côté et d'autre. 

Au reste, il vaut mieux, ce semble, appeler ce mouvement 

6. 
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animal qiio volontaire; à cause que les animaux, qui n'ont 
ni raison ni volonté, le font comme nous. 

Nous pourrions ajouter à ces mouvements le mouvement 
violent, qui arrive à l'animal, quand on le traîne ou quand 
on le pousse, et le mouvement convulsif. Mais il a été bon de 
considérer, avant toutes choses, les trois genres de mouve- 
ments qui sont, pour ainsi parler, de la première intention 
de la nature. 

Le premier n'a pas besoin d'organes; et c'est pourquoi nous 
l'appelons purement naturel , quoique les médecins réservent 
ce nom au mouvement du cœur. Les deux autres ont besoin 
d'organes; et il a fallu, pour les exercer, que le corps fût 
composé de plusieurs parties. 

IL — Division des parties du corps ^ et description des 
extérieures. 

Elles sont extérieures et intérieures. 

Entre les parties extérieures, la principale est la tête , qui 
au dedans enferme le cerveau, et au dehors sur le devant fait 
paraître le visage, la plus belle partie du corps, où sont toutes 
les ouvertures par où les objets frappent les sens, c'est-à-dire 
les yeux, les oreilles, et les autres de môme nature. 

On y voit entre autres l'ouverture par où entrent les vian- 
des, et par où sortent les paroles, c'est-à-dire la bouche. Elle 
renferme la langue, qui avec les lèvres cause toutes les arti- 
culations de la voix par ses divers battements contre le pa- 
lais et contre les dents. 

La langue est aussi l'organe du goût, c*est par elle qu'on 
goûte les viandes. Outre qu'elle nous les fait goûter, elle les 
humecte et les amollit, elle les porte sous les dents pour être 
mâchées, et aide à les avaler. 

On voit ensuite le cou , sur lequel la tête est posée , et qui 
paraît comme un pivot sur lequel elle tourne. 

Après, viennent les épaules, où les bras sont attachés, et 
qui sont propres à porter les grands fardeaux. 

Les bras sont destinés à serrer et à repousser, à remuer ou 
à transporter, selon nos besoins, les choses qui nous accom- 
modent ou nous embarrassent. Les mains nous servent aux 
ouvrages les plus forts et les plus délicats. Par elles nous nous 
faisons des instruments pour faire les ouvrages qu'elles ue 
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peuvent faire elles-mômes. Par exemple, les maing ne peu- 
vent ni couper ni scier; mais elles font des couteaux, des 
scies, et d'autres instruments semblables, qu'elles appliquent 
chacun h leur usage. Les bras et les mains sont en divers 
endroits divisés par plusieurs articulations, qui, jointes à la 
fermeté des os, leur servent pour faciliter le mouvement et 
pour serrer les corps grands et petits. Le? doigts , inégaux 
entre eux, s'égalent pour embrasser ce qu'ils tiennent. Le pe- 
tit doigt et le pouce servent à fermer fortement et exacte- 
ment la main. Les mains nous sont données pour nous dé- 
fendre, et pour éloigner du corps ce qui lui nuit. C'est 
pourquoi il n'y a d'endroit où elles ne puissent atteindre. 

On voit ensuite la poitrine, qui contient le cœur et le pou- 
mon ; les côtes en font et en soutiennent la cavité. Entre la 
poitrine et le ventre se trouve le diaphragme, qui est une 
cloison charnue dans son tour, et membraneuse à son centre, 
dont l'usage est d'allonger la concavité de la poitrine en se 
bandant, et d'accourcir la même cavité en se relâchant et se 
voûtant de bas en haut, ce qui fait la meilleure partie de la 
respiration tranquille. 

Au-dessous du diaphragme est le ventre, qui enferme Tes- 
tomac, le foie, la rate, les intestins ou les boyaux, par où les 
excréments se séparent et se déchargent. 

Toute celte masse est posée sur les cuisses et sur les jambes, 
brisées en divers endroits, comme les bras, pour la facilité du 
mouvement et du repos. 

Les pieds soutiennent le tout ; et quoiqu'ils paraissent pe-^ 
tits en comparaison de tout le corps, les proportions en sont 
si bien prises qu'ils portent sans peine un si grand fardeau. 
Les doigts des pieds y contribuent, parce qu'ils serrent et ap- 
pliquent le pied contre la terre ou le pavé. 

Le corps aide aussi à se soutenir par la manière dont il se 
situe; parce qu'il se pose naturellement sur un certain centre 
de pesanteur, qui fait que les parties se contre-balancent mu- 
tuellement , et que le tout se soutient sans peine par ce con- 
tre-poids. 

Les chairs et la peau couvrent tout le corps, et servent à le 
défendre contre les injures de l'air. 

Les chairs sont cette substance molle et tendre qui couvre 
les os de tous côtés. Elles sont composées de divers èleto qu'on 



68 DE LA CONNAISSANCE DE DIEU 

appelle fibres; tors en différents sens, qui peuvent s'allonger 
et se raccourcir, et par là tirer, retirer, étendre, fléchir, re- 
muer en diverses sortes les parties du corps, ou les tenir en 
état. C'est ce qui s'appelle muscles, et de là vient la distinc- 
tion des muscles extenseurs ou fléchisseurs. 

Les muscles ont leur origine à certains endroits des os où 
on les voit attachés, excepté quelques-uns qui servent à l'é- 
jection des excréments, et dont la composition est fort diffé- 
rente des autres. 

La partie du muscle qui sort de Tos s'appelle la tête : l'autre 
extrémité s'appelle la queue, et c'est le tendon. Le milieu 
s'appelle le ventre, et c'est la plus molle, comme la plus 
grosse. Les deux extrémités ont plus de force, parce que l'une 
soutient le muscle, et que par l'autre, c'est-à-dire par le ten- 
don , qui est aussi le plus fort , s'exerce immédiatement le 
mouvement. 

11 y a des muscles qui se meuvent ensemble , en concours 
et en même sens, pour s'aider les uns les autres ; on les peut 
appeler concurrents. Il y en a d'autres opposés et dont le 
jeu est contraire; c'est-à-dire que, pendant que les uns se re- 
tirent, les autres s'allongent : on les appelle antagonistes. C'est 
par là que se font les mouvements des parties, et le transport 
de tout le corps. 

On ne peut assez admirer cette prodigieuse quantité de 
muscles qui se voient dans le corps humain, ni leur jeu si 
aisé et si commode , non plus que le tissu de la peau qui les 
enveloppe, si fort et si délicat tout ensemble. 

III. — Description des parties intérieures, et premièrement de 
celles qui sont enfermées dans la poitrine. 

Parmi les parties intérieures, celle qu'il faut considérer la 
première , c'est le cœur. 11 est situé au milieu de la poitrine , 
couché pourtant de manière que la pointe en est tournée et 
un peu avancée du côté gauche. Il a deux cavités, à cha- 
cune desquelles est jointe une artère et une veine, qui de là 
se répandent par tout le corps. Ces deux cavités, que les ana- 
tomistes appellent les deux ventricules du cœur, sont sépa- 
rées par une substance solide et charnue, à qui notre langue 
n'a point donné de nom , et que les Latins appellent septum 
médium. 
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Ce qu'il y a de plus remarquable dans le cœur est son 
battement continuel, par lequel il se resserre et se dilate. 
C'est ce qui s'appelle systole et diastole : systole, quand il se 
resserre; et diastole, quand il se dilate. Dans la diastole, il 
s'enfle et s'arrondit ; dans la systole, il s'apetisse et s'allonge. 
Mais l'expérience a appris que, lorsqu'il s'enfle au dehors, il 
se resserre au dedans ; et au contraire qu'il se dilate au de-* 
dans quand il s'apetisse et s'amenuise au dehors. Ceux qui, 
pour connaître mieux la nature des parties, ont fait des dis- 
sections d'animaux vivants, assurent qu'après avoir fait une 
ouverture dans le cœur» quand il bat encore, si on y enfonce 
le doigt, on se sent plus pressé dans la diastole ; et ils ajoutent 
que la chose doit nécessairement arriver ainsi par la seule 
disposition des parties. 

A considérer la composition de toute la masse du cœur, les 
fibres et les filets dont il est tissu, et la manière dont ils sont 
tors, on le reconnaît pour un muscle à qui les esprits venus 
du cerveau causent son battement continuel. Kt on prétend 
que ces fibres ne sont pas mues selon leur longueur prise en 
droite ligne, mais comme torses de côté; ce qui fait que le 
cœur, se ramenant sur lui-même, s*e. fie en rond, et en même 
temps que les parties qui environnent les cavités se compri- 
ment au dedans avec grande force. 

Cette compression fait deux grands effets sur le sang : Tun, 
qu'elle le bat fortement, et par la même raison elle l'échauffé; 
l'autre, qu'elle le pousse avec force dans les artères après 
que le cœur, en se dilatant, l'a reçu par les veines. 

Ainsi, par une continuelle circulation, le sang doit couler 
nécessairement des artères dons les veines, des veines dans le 
cœur, du cœur dans le poumon, où il reprend de l'air et avec 
l'air une nouvelle vie, du poumon dans le cœur, du cœur 
dans les artères de la tète et dans celles de tout le corps. 

C'est à l'occasion de cette distribution du sang artériel dans 
la tète que les esprits animaux, ou plutôt la liqueur animale, 
y est formée pour y être distribuée par les nerfs dans toutes 
les parties du corps, où elle porte par les nerfs le sentiment, et 
à l'occasion des nerfs distribue dans les muscles le mouvement. 

Il y a beaucoup de chaleur dans le cœur. Mais ceux qui 
ont ouvert des animaux vivants assurent qu'iU ne la ressen- 
tent guère moins grande dans les autres parties. 
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Le poumon est une partie molle et vésiculaire qui , en se 
dilalant et se resserrant à la manière d'un soufflet, reçoit et 
rend l'air que nous respirons. Ce mouvement s'appelle inspi- 
ration et expiration, en général respiration. 

Les mouvements du poumon se font par le moyen des mus- 
cles insérés en divers endroits au dedans du corps, et par 
lesquels la partie est comprimée et dilatée. 

Cette compression et dilatation se fait aussi sentir dans le 
bas-ventre, qui s'enfle et s'abaisse au mouvement du dia- 
phragme , par le moyen de certains muscles qui font la com- 
munication de l'une et de l'autre partie. 

Le poumon se répand de part et d'autre dans toute la ca- 
pacité de la poitrine. Il est autour du cœur pour le rafraîchir 
par l'air qu'il attire. En rejetant cet air, on dit qu'il pousse 
au dehors les fumées que le cœur excite par sa chaleur, et 
qui le suffoqueraient si elles n'étaient évaporées. Cette même 
fratcheur de l'air sert aussi à épaissir le sang et à corriger sa 
trop grande subtilité. Le poumon a encore beaucoup d'autres 
usages qui s'entendront beaucoup mieux par la suite. 

C'est une chose admirable comme l'animal, qui n'a pas 
besoin de respirer dans le ventre de sa mère, aussitôt qu'il en 
est dehors, ne peut plus vivre sans respiration. Ce qui vient 
de la différente manière dont il se nourrit dans l'un et dans 
l'autre état. Sa mère mange , digère et respire pour lui , et, 
par les vaisseaux disposés à cet effet, lui envoie le sang tout 
préparé et conditionné comme il faut pour circuler dans son 
corps et le nourrir. 

Le dedans de la poitrine est tendu d'une peau assez déli- 
cate qu'on appelle pleure. Elle est fort sensible, et c'est de 
l'inflammation de cette membrane que nous viennent les dou- 
leurs de la pleurésie. 

Au-dessous du poumon est l'estomac, qui est un grand sac 
en forme d'une bourse ou d'une cornemuse, et c'est là que se 
fait la digestion des viandes. 

IV. — Les parties qui sont au-dessous de la poitrine. 

Du c^té droit est le foie. Il enveloppe un côté de Testomac 
et aide à la dfgestion par sa chaleur. Il fait la séparation de 
la bile d'avec le sang. De là vient qu'il a par-dessous un petit 
vaisseau, comme une petite bouteille, qu'on appelle la vési- 
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cule du liel , où la bile se ramasse et d'où elle se décharge 
dans les intestins. Cette humeur acre, en les picolant, les 
agite et leur sert comme d'une espèce de lavement naturel 
pour leur faire jeter les excréments. 

La rate est à l'opposite du foie ; c'est une espèce de sac 
spongieux où le sang est apporté par une grosse artère et 
rapporté par les veines, comme dans toutes les autres parties, 
sans qu'on puisse remarquer dans ce sang aucune différence 
d'avec j:elui qui passe par les autres artères, quoique l'anti- 
quité, trompée par la couleur brune de ce sac, l'ait cru le 
réservoir de l'humeur mélancolique, et lui ait, par cette rai- 
son, attribué ces noirs chagrins dont on ne peut dire le sujet. 

Derrière le foie et la rate, et un peu au-dessous, sont les 
deux reins , un de chaque côté , où se séparent et s'amassent 
les sérosités qui tombent dans la vessie par deux petits tuyaux 
qu'on appelle les uretères, et font les urines. 

Au-dessous de toutes ces parties sont les intestins où , par 
divers détours , les excréments se séparent et tombent dans 
les lieux où la nature s'en décharge. 

Les intestins sont attachés et comme cousus aux extrémités 
du mésentère; aussi ce mot signifie- t-il le milieu des en- 
trailles. 

Le mésentère est la partie qui s'appelle fraise dans les 
animaux, par le rapport qu'elle a aux fraises qu'on portait 
autrefois au col. 

C'est une grande membrane étendue â peu près en rond, 
mais repliée plusieurs fois sur elle-même; ce qui fait que les 
intestins, qui la bo,rdent dans toute sa circonférence, se replient 
de la même sorte. 

On voit sur le mésentère une infinité de petites veines plus 
déliées que des cheveux , qu'on appelle des veines lactées , à 
cause qu'elles contiennent une liqueui' semblable au lait, 
blanche et douce comme lui , dont on verra dans la suite la 
génération. 

Au reste, les veines lactées sont si petites qu'on ne peut les 
apercevoir dans l'animal qu'en l'ouvrant un peu après qu'il a 
mangé, parce que c'est alors, comme il sera dit, qu'elles se 
remplissent de ce suc blanc et qu'elles en prennent la 
couleur. 

Au milieu du mésentère est une glande assez grande. Les 
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veines lactées sortent toutes des intestins et aboutissent à cette 
glande comme à leur centre. 

Il paraît, par la seule situation, que la liqueur dont ces 
veines sont remplies leur doit venir des entrailles, et qu'elle 
est portée à cette glande, d'où elle est conduite en d'autres 
parties qui seront marquées dans la suite. 

Tous les intestins ont leur pellicule commune qu'on appelle 
le péritoine y qui les enveloppe et qui contient divers vais- 
seaux, entre autres les ombilicaux, appelés ainsi parce qu'ils 
se terminent au nombril. Ce sont ceux par où le sang et la 
nourriture sont portés au cœlir de l'enfant tant qu'il est dans 
le ventre de sa mère. Ensuite ils n'ont plus d'usage , et aussi 
86 resserrent-ils tellement qu'à peine les peut-on apercevoir 
dans la dissection. 

Toute celte basse région, qui commence à l'estomac , est 
séparée de la poitrine par une grande membrane musculeuse, 
ou, pour mieux dire, par un muscle qui s'appelle le dia- 
phragme. Il s'étend d'un côté à l'autre dans toute la circonfé- 
rence des côtes. 

Son principal usage est de servir à la respiration. Pour 
l'aider, il se hausse et se baisse par un mouvement continuel 
qui peut être hâté ou ralenti par diverses causes. 

En se baissant, il appuie sur les intestins et les presse; ce 
qui a de grands usages qu'il faudra considérer en leur lieu. 

Le diaphragme est percé pour donner passage aux vais- 
seaux qui doivent s'étendre dans les parties inférieures. 

Le foie et la rate y sont attachés. Quand il est secoué vio- 
lemment, ce qui arrive quand nous rions avec éclat, la rate, 
secouée en même temps, se purge des humeurs qui la sur- 
chargent. D'où vient qu'en certains états on se sent beaucoup 
soulagé par un ris éclatant. 

Voilà les parties principales qui sont renfermées dans la 
capacité de la poitrine et dans le bas-ventre. Outre cela, il y 
en a d'autres qui servent de passage pour conduire à celles-là. 

V. — Les passages qui conduisent aux parties ci-dessus 
décrites, c'est-à dire l'œsophage et la trachée-artère. 

A l'entrée de la gorge sont attachés l'œsophage, autrement 
le gosier, et la trachée-artère. Œsophage signifie en grec ce 
qui porte la nourriture. Trachée-artère et àpre-artère, c'est 
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la même chose. Elle est ainsi appelée, à cause qu'étant com- 
posée de divers anneaux, le passage n'en est pas uni. 

L'œsophage, selon son nom , est le conduit par où les vian- 
des sont portées à l'estomac, qui n'est qu'un allongement, ou , 
comme parle la médecine, une dilatation de l'extrémité infé- 
rieure de l'œsophage. La situation et l'usage de ce conduit 
font voir qu'il doit traverser le diaphragme. 

La trachée-artère est le conduit par où l'air qu'on respire 
est porté dans le poumon , où elle se répand en une inanité 
de petites branches qui à la fin deviennent imperceptibles; ce 
qui fait que le poumon s'enfle tout entier par la respiration. 

Le poumon repoussant l'air par la trachée-artère avec ef- 
fort forme la voix, de la même sorte qu'il se forme un son par 
un tuyau d'orgue. Avec lair sont aussi poussées au dehors 
les humidités superflues qui s'engendrent dans le poumon, et 
que nous crachons. 

La trachée-artère a dans son entrée une petite languette 
qui s'ouvre pour donner passage aux choses qui doivent sortir 
par cet endroit-là. Elle s'ouvre plus ou moins; ce qui sert à 
former la voix et diversifler les tons. 

La même languette se ferme exactement quand on avale ; 
de sorte que les viandes passent par-dessus pour aller dans 
l'œsophage, sans entrer dans la trachée-artère, qu'il faut 
laisser libre à la respiration. Car si l'aliment passait de ce 
côté-là, on étoufferait. Ce qui parait par la violence qu'on 
souffre et par l'effort qu'on fait lorsque, la trachée-artère 
étant un peu enlr'ouverte , il y entre quelque goutte d'eau 
qu'on veut repousser. 

La disposition de cette languette étant telle qu'on la vient 
de voir, il s'ensuit qu'on ne peut jamais parler et avaler tout 
ensemble. 

Au bas de l'estomac , et à l'ouverture qui est dans son 
fond, il y a une languette à peu près semblable qui ne s'ouvre 
qu'en dehors. Pressée par Taliment qui sort de l'estomac, ^le 
s'ouvre, mais en sorte qu elle empêche le retour aux viandes, 
qui continuent leur chemin le long d'un gros boyau où com- 
mence à se faire la séparation des excréments d'avec la bonne 
nourriture. 
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VI. — Le cerveau et les organes des sens, 

Àu-Hies8U3 et dans la partie la plus haute de tout le corps, 
c'est -à-dire dans la tète, est le cerveau, destiné à recevoir les 
impressions des objets , et tout ensemble à donner au corps 
les mouvements nécessaires pour les suivre ou les fuir. 

Par la liaison qui se trouve entre les objets et le mouvement 
progressif, il a fallu qu'où se termine Timpression des objets, 
là se trouvât le principe et la cause de ce mouvement. 

Le cerveau a été formé pour réunir ensemble ces deux 
fonctions. 

L'impression des objets se fait par les nerfs qui servent au 
sentiment, et il se trouve que ces nerfo aboutissent tous au 
cerveau. 

Les esprits coulés dans les muscles par les nerfe répandus 
dans tous les membres font le mouvement progressif. Et on 
oroit premièrement que les esprits sont portés d'abord du 
cœur au cerveau, où ils prennent leur dernière forme; et 
secondement que les nerfs, par où s*en fait la conduite, ont 
leur origine dans le cerveau, comme les autres. 

Il ne faut donc point douter que la direction des esprits, et 
par là tout le mouvement progressif, n'ait sa cause dans le 
cerveau. Et en effet, il est constant que le cerveau est atta* 
que dans les maladies où le corps est entrepris, telles que 
sont l'apoplexie et la paralysie, et dans celles qui causent 
ces mouvements irréguliers qu'on appelle convulsions. 

Gomme l'action des objets sur les organes des sens et Tim- 
presâion qu'ils font devait être continuée jusqu'au cerveau, 
k a fallu que la substance en fût tout ensemble assez moille 
pour recevoir les impressions, et assez ferme pour les oonser» 
ver. Et en effet, elle a tout ensemble ces deux qualités. 

Le cerveau a divers sinus et anfractuosités; outre cela, di- 
verses cavités qu'on appelle ventricules, choses que les méde- 
cins et anatomistes démontrent plus aisément qu'ils n>n ex-^ 
pliquent les usages. 

Il est divisé en grand et petit, appelé aussi cervelet: le 
premier vers la partie antérieure , et Tautre vers la partie 
postérieure de la tète. 

La communication de ces doux parties du cerveau est visi- 
ble par leur structure ; mais les dernières observations sem- 
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blent faire voir que la ftarlie anlérieiiro du oerveay est deiU- 
née aux opérations des sens; c*eat aussi là que se trouves! les 
nerfs qui servent à la vue , à Touïe , au goût et à redorât : 
au lieu que du cervelet naissent les nerfs qui servent au tou- 
cher et aux mouvements , principalement à celui du coeur. 
Aussi les blessures et les autres maux qui attaquent cette par- 
tie sont-ils plus mortels, parce qu'ils vont directement au 
principe de la vie. 

Le cerveau , dans toute sa masse , est enveloppé de deux 
tuniques déliées et transparentes, dont Tune, appelée pi^-m^Y 
est Tenveloppe immédiate qui s'insinue aussi dans tous les 
détours du cerveau ; et Tautre est nommée dure-mère, à cause 
de son épaisseur et de sa consistance. 

La dure-mère^ par les artères dont elle est remplie, est en 
battement continuel, et bat aussi sans cesse le cerveau, dont 
les parties étant fort pressées, il s'ensuit que le sang et les 
esprits qui y sont contenus sont aussi fort prttsés et fort batUis, 
Ce qui est une des causes de la distribution, et peut-être aussi 
du raffinement des esprits. 

C'est ce battement de la dure-mère qu'on ressent si fort 
dans les maux de tête, et qui cause des douleurs si violentes, 

L'artifice de la nature est inexplicable à faire que le cer- 
veau reçoive tant d'impressions, sans en être trop ébranlé. La 
disposition de cette partie y contribue , parce que par sa mol- 
lesse il ralentit le coup et s'en laisse imprimer fort doucement. 

La délicatesse extrême des organes des sens aide aussi à 
produire un si bon effet , parce qu'ils ne pèsent point sur le 
cerveau, et y font une impression fort tendre et fort douce. 

Cela veut dire que le cerveau n'en est point blessé. Car, aq 
reste, cette impression ne laisse pas d'être forte à sa maoière 
et de causer des mouvements assez grands , mais teliemeot 
proportionnés à la nature du cerveau qu'il n'en est point 
offensé. 

Ce serait ici le lieu de considérer les parties qui composent 
l'œil ; ses pellicules appelées tuniques ; ses humeurs de diffé- 
rente nature , par lesquelles se font diverses réfractions des 
rayons; les muscles qui tournent l'œil, et le présentent diver- 
sement aux objets comme un miroir; les nerfs optiques qui se 
terminent en cette membrane déliée qu'on nomme rétine, qui 
est tendue sur le fond de l'œil comme un velouté délicat et 
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mince, et qui embrasse l'humeur vitrée, au-devant de laquelle 
est enchâssée la partie de l'œil qu'on nomme le cristallin , à 
cause qu'elle ressemble à un beau cristal. 

Il faudrait aussi remarquer la construction tant extérieure 
qu'intérieure de l'oreille, et entre autres choses le petit tam- 
bour appelé iympan, c'est-à-dire cette pellicule si mince et si 
bien tendue qui, par un petit marteau d'une fabrique extraor- 
dinairement délicate,' reçoit le battement de l'air, et le fait 
passer par ses nerfs jusqu'au dedans du cerveau. Mais cette 
description, aussi bien que celle des autres organes des sens, 
gérait trop longue, et n'est pas nécessaire pour notre sujet. 

VII. — Les parties qui régnent par tout le corps, 
et premièrement des os. 

Outre ces parties qui ont leur région séparée , il y en a 
d'autres qui s'étendent et régnent par tout le corps , comme 
sont les os, les artères, les veines et les nerfs. 

La plupart des os sont d'une substance sèche et dure, inca- 
pable de se courber, et qui peut être cassée plutôt que fléchie. 
Mais quand ils sont cassés ils peuvent être facilement remis , 
et la nature y jette une glaire, comme une espèce de soudure, 
qui fait qu'ils se reprennent plus solidement que jamais. Ce 
qu'il y a de plus remarquable dans les os, c'est leurs jointu- 
res , leurs ligaments et les divers emboîtements des uns dans 
les autres, par le moyen desquels ils jouent et se meuvent. 

Les emboîtements les plus remarquables sont ceux de l'é- 
pine du dos, qui règne depuis le chignon du cou jusqu'au crou- 
pion. C'est un enchaînement de petits os emboîtés les uns dans 
les autres, en forme de double charnière, et ouverts au milieu 
pour donner entrée aux vaisseaux qui doivent y avoir leur 
passage. Il a fallu faire l'épine du dos de plusieurs pièces , 
aOn qu'on pût courber et dresser le corps, qui serait trop roide 
si l'épine était d'un seul os. 

Le propre des os est de tenir le corps en état , et de lui 
servir d'appui. lis font dans l'architecture du corps humain 
ce que font les pièces de bois dans un bâtiment de charpente. 
Sans les os tout le corps s'abattrait , et on verrait tomber par 
pièces toutes les parties. Ils en renferment les unes, comme le 
crâne, c'est-à-dir& l'os de la tôte, renferme le cerveau ; et les 
côtes , le poumon et le cœur. Ils en soutiennent les autres , 
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oomme les os des bras et des cuisses soutiennent les chairs qui 
y sont attachées. 

Le cerveau est contenu dans plusieurs os joints ensemble, 
de manière qu'ils ne font qu'une boite continue. Mais s'il en 
eût été de même du poumon, cet os aurait été trop grand, par 
conséquent ou trop fragile ou trop solide, pour se remuer aa 
mouvement des muscles qui devaient dilater ou resserrer la 
poitrine. C'est pourquoi il a fallu faire ce coffre de la poitrine 
de plusieurs pièces, qu'on appelle côtes. Elles tiennent ensem- 
ble par les peaux qui leur sont communes, et sont plus pliantes 
que les autres os, pour être capables d'obéir aux mouvements 
que leurs muscles leur devaient donner. 

Le crâne a beaucoup de choses qui lui sont particulières, H 
a en haut ses sutures , où il est un peu entr'ouvert , pour 
laisser évaporer les fumées du cerveau, et servir à rinsertkm 
de l'une de ses enveloppes, c'est-à-dire de la dure-^mére. Il 
a aussi ses deux tables, étant composé de deux couches d*oa 
posées l'une sur l'autre avec un artiGce admirable, entre les^ 
quelles s'insinuent les artères et les veines qui leur portent la 
nourriture. 

VIII. — Les artères, les veines et les nerfs. 

Les artères, les veines et les nerfe sont joints ensemble, et 
se répandent par tout le corps jusques aux moindres parties. 

Les artères et les veines sont des vaisseaux qui portent par 
tout le corps, pour en nourrir toutes les parties, cette liqueur 
qu'on appelle sang : de sorte qu'elles-mêmes, pour être nour- 
ries , sont pleines d'autres petites artères et d'autres petites 
veines; et celles-là d'autres encore, jusques au terme que 
Dieu seul peut savoir. Et toutes ces veines et ces artères com- 
posent avec les nerfs, qui se subdivisent de la même sorte, un 
tissu vraiment merveilleux et inimitable. 

Il y a aux extrémités des artères et des veines de secrètes 
communications, par où le sang passe continuellement des 
unes dans les autres. 

Les artères le reçoivent du cœur, et les veines l'y repor- 
tent. C'est pourquoi , à l'ouverture des artères et à l'embou- 
chure des veines du côté du coeur, il y a des valvules, ou sou- 
papes qui ne s'ouvrent qu'en un sens , et qui , selon le sens 
dont elles sont tournées , donnent le passage ou empêchent le 

7. 
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retour. Celles des artères se trouvent disposées de sorte 
qu'elles peuvent recevoir le sang en sorlant du cœur; et celles 
des veines, au contraire, de sorte qu'elles ne peuvent que le 
rendre au oœur, sans le pouvoir jamais recevoir immédiate- 
ment du cœur. Et il y a, par intervalles, le long des artères 
et des veines, des valvules de môme nature qui ne permettent 
pas au sang, une fois passé , de remonter au lieu d'où il est 
venu : tellement qu'il est forcé, par le nouveau sang qui sur- 
vient sans cesse, d'aller toujours en avant, et de rouler sans 
fin par tout le corps. 

Mais ce qui aide le plus à cette circulation, c'est que les ar- 
tères ont un battement continu et semblable à celui du cœur, 
el qui le suit. C'est ce qui s'appelle le pouls. 

Bl il est aisé d'entendre que les artères doivent s'enfler au 
battement du oosur, qui jette du sang dedans. Mais, outre 
oela, oa a remarqué que par leur composition elles ont, comme 
le cœur, un battement qui leur est propre. 

Oo peut entendre ce battement, ou en supposant que leurs 
fibres, une fois enflées par le sang que le cœur y jette, font sur 
dles-mèmes une espèce de ressort; ou qu'elles sont tournées 
de sorte qu'elles se remuent comme le cœur même, à la ma- 
nière des muscles. 

Quoi qu'il en soit, l'artère peut être considérée oomme un 
oœur répandu partout pour battre le sang et le pousser en 
avant; et comme un ressort ou un muscle monté, pour ainsi 
parler, sur le mouvement du cœur, et qui doit battre en même 
cadence. 

Il parait donc que, par la structure et le battement de l'ar- 
tère, le sang doit toujours avancer dans ce vaisseau ; et d'ail- 
leurs l'artère, battant sans relâche sur la veine qui lui est con- 
jointe, y doit faire le même efiét que sur elle-même quoique 
non de môme force ; c'est-à-dire qu'elle y doit battre le sang, 
et le pousser continuellement de valvule en valvule , sans le 
laisser reposer un seul moment 

Et par là il a fallu que l'artère, qui devait avoir un batte* 
ment si continuel et si ferme, fût d'une consistance [dus solide 
et plus dure que la veine ; joint que l'artère, qui reçoit le saog 
comme il vient du cœur, c'est-à-dire plus écbaufi'é et plua 
vif, a dû encore pour cette raison être d'une structure plus 
forte, pour empêcher que cette liqueur n'échappât en aboQ* 
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dance par son extrême sublililé, et ne rompit ses vaisseaux, a 
la manière d'un vin fumeux. 

II n'est pas possible de s'empêcher d'admirer la sagesse de 
la nature, qui ici , comme partout ailleurs, forme les partifti 
de la manière qu'il faut pour les effets auxquels on les voîl 
manifestennent destinées. 

n y a, à la base du cœur, deux artères et deux principalea 
veines d'où naissent toutes les autres. La [dus grande artère 
s'appelle l'aorte; la plus grande veine s'appelle la veiné cave. 
L'aorte porte le sang par tout le corps, excepté le cœur et la 
poumon ; la veine cave le reporte de tout le corps, excepté du 
cœur et du poumon ; l'aorte sort du ventricule gauche, la cave 
aboutit au ventricule droit : du même ventricule sort l'artère 
du poumon , moindre dans les adultes que l'aorte ; aussi ne 
porte-t«elle que la portion du sang veinai destinée au poumon. 
La veine du poumon aboutit au ventricule gauche; aussi ne 
rapporte-t-elle que le sang veinai destiné au poqmon, et par 
lui rendu artériel par le mélange de l'air respiré dans cette 
partie. 

Le cœur est nourri par une artère particulière qui n'a nulle 
communication immédiate avec l'aorte , et reçoit le sang du 
ventricule gauche ; et le reste du sang, destiné à la nourriture, 
est rapporté par une veine particulière qui n'a nulle commu- 
nication immédiate avec le cœur, et rrâd son sang dans le 
ventricule droit. 

Immédiatement en sortant du codur, l'aorte et la grande 
veine envoient une de leurs branches dans le cerveau : et 
c'est par là que s'y fait ce transport soudain des esprits dont 
il a été parlé. 

Les nerfo sont comme de petites cordes, ou plutôt commode 
petits filets, qui commencent par le cerveau, et s'étendent par 
tout le corps jusqu'aux dernières extrémités. 

Partout où il y a des nerfs, il y a quelque sentiment ; etpar- 
tout où il y a du sentiment, il s'y rencontre des nerfs, oomme 
le propre organe des sens. 

La cavité des nerfs est remplie d'une certaine moelle qu'oo 
dit être de même nature que le cerveau, à travers de laquelle 
lea esprits peuvent aisément continuer leur cours. 

Par là se voient deux usages principaux des nerfs. Ils sont 
premièrement les organes propres du sentiment. C'est pour- 
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quoi à chaque partie qui est le siège de quelqu'un des sens, il 
y a des nerfs destinés pour servir au sentiment. Par exemple, 
il y a aux yeux les nerfs optiques, les auditifs aux oreilles, les 
olfactifs aux narines, et les gustatifs à la langue. Ces nerfs ser- 
vent aux sens situés dans ces parties ; et comme le toucher se 
trouve par tout le corps, il y a aussi des nerfs répandus par 
tout le œrps. 

Ceux qui vont ainsi par tout le corps en sortant du cerveau, 
passent le long de l'épine du dos, d'où ils se partagent et s'é- 
tendent dans toutes les parties. 

Le second usage des nerfs n'est guère moins important. C'est 
de porter par tout le corps les esprits qui font agir les muscles, 
et causent tous les mouvements. 

Ces mômes nerfs répandus partout, qui servent au toucher, 
servent aussi à cette conduite des esprits dans tous les mus^ 
des. Mais les nerfs que nous avons considérés comme les pro* 
près organes des quatre autres sens n'ont point cet usage. 

Et il est à remarquer que les nerfs qui servent au toucher, 
se trouvent môme dans les parties qui servent aux autres sens ; 
dont la raisou est que ces parties-là ont avec leur sentiment 
propre celui du toucher. Les yeux, les oreilles, les narines et 
la langue peuvent recevoir des impressions qui ne dépendent 
que du toucher seul, et d'où naissent des douleurs auxquelles 
ni les couleurs, ni les sens, ni les odeurs, ni le goût, n'ont au- 
cune part. 

Ces parties ont aussi des mouvements qui demandent d'au- 
tres nerfs que ceux qui servent immédiatement à leurs sen* 
gâtions particulières. Par exemple, les mouvements des yeux 
qui se tournent de tant de côtés, et ceux de la langue qui pa- 
raissent si divers dans la parole, ne dépendent en aucune 
sorte des nerfs qui servent au goût et à la vue. Et aussi y en 
trouve-t-on beaucoup d'autres : par exemple, dans les yeux, 
les nerfs moteurs, et les autres que démontre Tanatomie. 

Les parties que nous venons de décrire ont toutes, ou pres- 
que toutes, de petits passages qu'on appelle pores, par où s'é- 
chappent et s'évaporent les matières les plus légères et les 
plus subtiles, par un mouvement qu'on appelle transpiration. 

Après avoir parlé des parties qui ont de la consistance, il 
faut parler n^ainlenaut des liqueurs et des esprits, 
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IX. — Le sang et les esprits. 

Il y a une liqueur qui arrose tout le corps , et qu*on ap« 
pelle sang. 

Cette liqueur est mêlée dans toute sa masse de beaucoup 
d^autres liqueurs , telles que sont la bile et les sérosités. Celle 
qui est rouge, qu*on voit à la fin se figer dans une palette, et 
qui en occupe le fond, est celle qu'on appelle proprement 
le sang. 

C'est par cette liqueur que la chaleur se répand et s'entre- 
tient. C'est d'elle que se nourrissent toutes les parties; et si 
l'animal ne se réparait continuellement par cette nourriture , 
il périrait. 

C'est un grand secret de la nature de savoir comment le sang 
s'échauffe dans le cœur. 

Et d'abord on peut penser que, le cœur étant extrêmement 
chaud, le sang s'y échauffe et s'y dilate comme l'eau dans un 
vaisseau déjà échauffé. 

Et si la chaleur du cœur, qu'on ne trouve guère plus grande 
que celte des autres parties, ne suffit pas pour cela, on y peut 
ajouter deux choses : Tune, que le sang soit composé, ou en 
son tout, ou en partie , d'une matière de la nature de celles 
qui s'échauffent par le mouvement. Et déjà on le voit fort mêlé 
de bile, matière si aisée à échauffer ; et peut-être que le sang 
même dans sa propre substance tient de cette qualité. De 
sorte qu'étant comme il est continuellement battu, première- 
ment par le cœur, et ensuite par les artères, il vient à un de* 
gré de chaleur considérable. 

L'autre chose qu'on peut dire est qu'il se fait dans le cœur 
une fermentation du sang. 

On appelle fermentation lorsqu'une matière s'enfle par une 
espèce de bouillonnement, c'est-à-dire par la dilatation de ses 
parties intérieures. Ce bouillonnement se fait par le mélange 
d'une autre matière qui se répand et s'insinue entre les par- 
ties de celle qui est fermentée, et qui, les poussant du dedans 
au dehors, leur donne une plus grande circonférence. C'est 
ainsi que le levain enfle la pâte. 

On peut donc penser que le cœur mêle dans le sang une 
matière quelle qu'elle soit, capable de le fermenter; ou même, 
sans chercher plus loin, qu'après que l'artère a reçu le sang 
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que le cœur y pousse , quelque partie restée dans le cœur sert 
de ferment au nouveau sang que la veine y décharge aussitôt 
après, comme un peu de vieille pâte aigrie fermente et enfle 
la nouvelle. 

Soit donc qu'une de ces causes suffise, soit qu'il faille les 
joindre toutes ensemble, ou que la nature ait encore quelque 
autre secret inconnu aux hommes ; il est certain que le sang 
s*écbauffe beaucoup dans le cœur, et que cette chaleur en* 
iretient la vie. 

Car d'un sang refroidi il ne s'engendre plus d^esprits; ainsi 
le mouvement cesse, et l'animal meurt. 

Le sang doit avoir une certaine consistance médiocre; et 
quand il est ou trop subtil, ou trop épais, il en arrive divers 
maux à tout le corps. 

n bouillonne quelquefois extraordinairement, et souvent il 
s'épaissit avec excès; ce qui lui doit arriver par le mélange de 
quelque liqueur. 

Et il ne faut pas croire que cette liqueur qui peut ou épaissir 
tout le sang, ou le faire bouillonner, soit toujours en grande 
quantité. L'expérience faisant voir combien peu il faut de le- 
vain pour enfler beaucoup de pâte, et que souvent une seule 
goutte d'une certaine liqueur agite et fait bouillir une quan- 
tité beaucoup plus grande d'une autre. 

C'est par là qu'une goutte de venin, entrée dans le sang, en 
fige toute la masse, et nous cause une mort certaine. Et on 
peut croire de même qu'une goutte de liqueur d'une autre 
nature fera bouillonner tout le sang. Ainsi ce n'est pas tou* 
jours la trop grande quantité de sang, mais c'est souvent son 
bouillonnement qui le fait sortir des veines, et qui cause le 
saignement de nez, ou les autres accidents semblables, qu'on 
ne guérit pas toujours en tirant du sang, mais en trouvant ce 
qui est capable de le rafraîchir et de le calmer. 

Nous avons déjà dit du sang, qu'il a un cours perpétuel du 
cœur dans les artères, des artères dans les veines, et des vei- 
nes encore dans le cœur, d'où il est jeté de nouveau dans les 
artères; et toujours de même tant que l'animal est vivant. 

Ainsi c'est le même sang qui est dans les artères et dans les 
veines, avec cette différence que le sang artériel, sortant im- 
médiatement du cœur, doit être plus chaud, plus subtil et plus 
vif; au lieu que celui des veines est plus tempéré et plus 
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épais. 11 ne laisse pas d'avoir sa dialeur, mais plus modérée,, 
et se figerait tout à fait s'il croupissait dans les veines et ne 
venait bientôt se réchauffer dans le cœur. 

Le sang artériel a encore cela de particulier, que quand 
Tartère est piquée, on le voit saillir comme par bouillons, et à 
diverses reprises, ce qui est causé par le battement de Tartère. 

Toutes les humeurs, comme la bile, la lymphe ou sérosité , 
coulent avec le sang dans les mêmes vaisseaux, et en sont aussi 
séparées en certaines parties du corps, ainsi qu'il a été dit. 
Ces humeurs sont de différentes qualités par leur pro|»*e na- 
ture, selon qu'elles scmt diversement préparées et pour ainsi 
dire criblées. C'est de cette masse commune que sont emprein- 
tes et formées la salive, les urines, les sueurs, les eaux con- 
tenues dans les vaisseaux lymphatiques qu'on trouve auprès 
des veines : celles qui remplissent les glandes de l'estomac, 
par exemple, qui servent tant à la digestion ; ces larmes enfin 
que la nature fournit à certains tuyaux auprès des yeux pour 
les humecter. 

Les esprits sont la partie la plus vive et la plus agitée du 
sang, et mettent en action toutes les parties. 

X. — Le sommeily la veille et la nourriture. 

Quand les esprits sont épuisée à force d'agir, les nerfs se 
détendent, tout se relâche, l'animal s'endort et se délasse du 
travail et de l'action où il est sans cesse pendant qu'il veille. 

Le sang et les esprits se dissipent continuellement, et ont 
aussi besoin d'être réparés. 

Pour ce qui est des esprits, il est aisé de concevoir qu'étant 
si subtils et si agités, ils passent à travers les pores, et se dis- 
sipent d'eux-mêmes par leur propre agitation. 

On peut aussi aisément comprendre que le sang, à force de 
passer et de repasser dans le cceur, s'évaporerait à la fin. Mais 
il y a une raison particulière de la dissipation du sang tirée de 
la nourriture. 

Les parties de notre corps doivent bien avoir quelque con- 
sistance. Mais si elles n'avaient aussi quelque mollesse, elles 
ne seraient pas assez maniables, ni assez pliantes pour faci* 
liter le mouvement. Étant donc, comme elles sont, assez ten- 
dres, elles se dissipent et se consument facilement, tant par 
leur propre chaleur que par la perpétuelle agitalioB des corps 
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qui les environnent. C'est pour cela qu'un corps mort^ par la 
seule agitation de Tair auquel il est exposé, se corrompt et se 
pourrit. Car Tair ainsi agité, ébranlant ce corps mort par le 
dehors , et s'insinuant dans les pores par sa subtilité, à la fin 
Taltère et le dissout. Le même arriverait à un corps vivant 
s'il n'était réparé par la nourriture. 

Ce renouvellement des chairs et des autres parties du corps 
parait principalement dans la guérison des blessures qu'on 
voit se fermer, et en même temps les chairs revenir par une 
assez prompte régénération. 

Cette réparation se fait par le moyen du sang qui coule 
dans les artères, dont les plus subtiles parties, s'échappant par 
les pores, dégouttent sur tous les membres, où elles se pren-^ 
nent, s'y attachent, et les renouvellent. C'est par là que le 
corps croit et s'entretient, comme on voit les plantes et les 
fleurs croître et s'entretenir par l'eau de la pluie. Ainsi le 
sang, toujours employé à nourrir et à réparer l'animal, s'é* 
puiserait aisément s'il n'était lui-même réparé, et la source 
en serait bientôt tarie. 

La nature y a pourvu par les aliments qu'elle nous a pré« 
parés, et par les organes qu'elle a disposés pour renouveler le 
sang, et par le sang tout le corps. 

L'aliment commence premièrement à s'amollir dans la bou- 
che par le moyen de certaines eaux épreintes des glandes qui 
y aboutissent. Ces eaux détrempent les viandes, et font qu'elles 
peuvent plus facilement êlre brisées et broyées par les mâ- 
choires; ce qui est un commencement de digestion. 

De là elles sont portées par l'œsophage dans l'estomac, où 
il coule dessus d'autres sortes d'eaux épreintes d'autres glandes, 
qui se voient en nombre infini dans l'estomac même. Par le 
moyen de ces eaux, et à la faveur de la chaleur du foie, les 
viandes se cuisent dans l'estomac, à peu près comme elles 
feraient dans une marmite mise sur le feu. Ce qui se fait d'au- 
tant plus facilement, que ces eaux de l'estomac sont de la na- 
ture des eaux fortes ; car elles ont la vertu d'inciser les vian- 
des, et les coupent si menues qu'il n'y a plus rien de l'ancienne 
forme. 

C'est ce qui s'appelle la digestion, qui n'est autre chose que 
l'altération que souffre l'aliment dans l'estomac^ pour être dis^ 
posé à s'incorporer à ranimai» 
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Celle malière digérée blanchit et devient comme liquide. 
C'est ce qui s'appelle le chyle. 

Il est porté de l'estomac au boyau qui est au-dessous, et 
où se commence la séparation du pur et de l'impur, laquelle 
se continue tout le long des intestins. 

Elle se fait par le pressement continuel que cause la res- 
piration, et le mouvement du diaphragme sur les boyaux. Car 
étant ainsi pressés, la matière dont ils sont pleins est con- 
trainte de couler dans toutes les ouvertures qu'elle trouve 
dans son passage; en sorte que les veines lactées, qui sont 
attachées aux boyaux , ne peuvent manquer d'être remplies 
par ce mouvement. 

Mais comme elles sont fort minces, elles ne peuvent rece- 
voir que les parties les plus délicates, qui, exprimées par le 
pressement des intestins, se jettent dans ces veines, et y for- 
ment cette liqueur blanche qui les remplit et les colore; pen- 
dant que le plus grossier, par la forme du même pressement, 
continue son chemin dans les intestins jusqu'à ce que le corps 
en soit déchargé. 

Car il y a quelques valvules disposées d'espace en espace 
dans les gros boyaux, qui empêchent également la matière 
de remonter et de descendre trop vite ; et on remarque, outre 
cela , un mouvement vermiculaire de haut en bas , qui déter- 
mine la matière à prendre un certain cours. 
■ La liqueur des veines lactées est celle que la nature pré- 
pare pour la nourriture de l'animal. Le reste est le superflu, 
et comme le marc qu'elle rejette, qu'on appelle aussi, par cette 
raison , excrément. 

Ainsi se fait la séparation du liquide d'avec le grossier, et 
du pur d'avec l'impur ; à peu près de la même sorte que le 
vin et l'huile s'expriment du raisin et ide l'olive pressée ; on 
comme la fleur de farine par un sas plutôt que le son ; ou que 
certaines liqueurs, passées par une chausse, se clarifient, et y 
laissent ce qu'elles ont de plus grossier. 

Les détours des boyaux repliés les uns sur les autres font 
que la matière, digérée dans l'estomac, séjourne plus long- 
temps dans les boyaux, et donne tout le loisir nécessaire à la 
respiration pour exprimer tout le bon suc, en sorte qu'il ne 
s'en perde aucune partie. 

U arrive aussi , par ces détours et par la disposition inté- 

8 
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rieure des boyaux, que ranimai ayant une fois pris nourri- 
ture peut demeurer long-temps sans en prendre de nouvelle, 
parce que le suc épuré qui le nourrit est long-temps à s*ex- ' 
primer; ce qui fait durer la distribution, et empêche la faim 
de revenir sitôt. 

Et on remarque que les animaux qu'on voit presque tou- 
jours affamés, comme par exemple les loups, ont les intestins 
fort droits. D^où il arrive que l'aliment digéré y séjourne peu, 
et que le besoin de manger est pressant et revient souvent. 

Gomme les entrailles, pressées par la respiration , jettent 
dans les veines lactées la liqueur dont nous venons de parler, 
ces veines, pressées par la même force, la poussent au milieu 
du mésentère dans la glande où nous avons dit qu'elles abou- 
tissent; d'où le môme pressement les porte dans on certain 
réservoir, nommé le réêêrvoir de Pecquety du nom d'un fameux 
aoatomiste de nos jours, qui l'a découvert. 

De là il passe dans un long vaisseau qui, par la même ra^* 
son, est appelé le canal ou le conduit de Pecquet Ce vaisseau, 
étendu le long de l'épine du dos, aboutit un peu au-dessus du 
cou à une des veines qu'on appelle sous-clavières ; d'où il est 
porté dans le cœur, et là il prend tout à fait la forme de sang. 

Il sera aisé de comprendre comme le chyle est élevé à cette 
veine, si on considère que le long de ce vaisseau de Pecquet 
il y a des valvules disposées par intervalles , qui empêchent 
cette liqueur de descendre; et que d'ailleurs elle est conti- 
nuellement poussée en haut, tant par la matière qui vient en 
abondance des veines lactées, que par le mouvement du pou- 
mon qui fait monter ce suc en pressant le vaisseau où il est 
contenu. 

Il n'est pas croyable à combien de choses sert la respira-^ 
tkm. Elle rafraicfait le cœur et le sang ; elle entraîne avec elle 
et pousse dehors les fumées qu'excite la chaleur du cœur ; 
elle fournit l'air dont se forme la voix et la parole; elle 
aide, par l'air qu'elle attire, à la génération des esprits; elle 
pousse le chyle des entrailles dans les veines lactées, de là 
dans la glande du mésentère, ensuite dans le réservoir et le 
canal de Pecquet, et enfin dans la sous-clavière ; et en même 
temps elle facilite l'éjection des excréments, toujours en pres- 
sant les intestins. 

Voilà quelle est à peu près la disposition du corps, et l'usage 
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de ses parties, parmi lesquelles il paraît que le cœur et le 
cerveau sont les principales, et celles, pour ainsi dire, qui 
mènent toutes les autres. 

XI. — Le cœur et le cerveau iont le$ deux 
maitresges-parties. 

Ces deux maUre8se&-partie8 influent dans tout le corpa. Le 
cœur y renvoie partout le sang dont il est nourri ; et le oer-" 
veau y distribue de tous côtés les esprits par lesquels il est 
remué. 

Au premier, la nature a donné les artères et les veinée 
pour la distribution du sang; et elle a donné les nerfs au se* 
cond pour Tadrainistration des esprits. 

Nous avons vu que la fabrique des esprits se commence 
paJT le cœur, lorsque battant le sang et réchauffant il en 
élève les parties les plus subtiles au cerveau , qui les perlèo*- 
tionne, et qui ensuite en renvoie au cœur ce qui est néces- 
saire pour produire son battement. 

Ainsi ces deux maîtresses-parties, qui mettent, pour ainsi 
dire, tout le corps en action, s'aident mutuellement dans leurs 
fonctions, puisque, sans le sang que le cœur envoie au cer- 
veau, le cerveau n'aurait pas de quoi former les esprits, et 
que le cœur aussi n'aurait point de mouvement sans les es- 
prits que le cerveau lui renvoie. 

Dans ce secours nécessaire que se donnent ces deux parties, 
laquelle des deux commence? c'est ce qu'il est malaisé de 
déterminer; et il faudrait pour cela avoir recours à la pre- 
mière formation de l'animal. 

Pour entendre ce qu'il y a ici de plus constant, il faut pen- 
ser, avant toutes choses, que le fœtus ou l'embryon, c'esi-à« 
dire l'animal qui se forme, est engendré d'autres animaux 
déjà formés et vivants, où il y a par conséquent du sang et 
des esprits déjà tout faits, qui peuvent se communiquer à ra- 
nimai qui commence. 

On voit en effet que l'embryon est nourri du sang de la 
mère qui le porte. On peut donc penser que ce sang, étant 
conduit dans le cœur de ce petit animal qui commence d'être, 
s'y échauffe et s'y dilate par la chaleur naturelle à cette par- 
tie ; que de là passe au cerveau ce sang subtil , qui achève 
de s'y forn^er en esprits en la manière qui a été dite ; que 
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ces esprits, revenus au cœur par les nerfs, causent son pre- 
mier battement, qui se continue ensuite à peu près comme 
celui d'une pendule après une première vibration. 

On peut penser aussi, et peut-être plus vraisemblablement, 
que ranimai étant tiré des semences pleines d'esprits, le cer- 
veau, par sa première conformation, en peut avoir ce qu'il lui 
en faut pour exciter dans le cœur cette première pulsation , 
d'où suivent toutes les autres. 

Quoi qu'il en soit, l'animal qui se forme venant d'un ani- 
mal déjà formé, on peut aisément comprendre que le mouve- 
ment se continue de l'un à l'autre ; et que le premier ressort, 
dont Dieu a voulu que tout dépendît , étant une fois ébranlé , 
ce même mouvement s'entretient toujours. 

Au reste , outre les parties que nous venons de considérer 
dans le corps, il y en a beaucoup d'autres connues et incon- 
nues à l'esprit humain; mais ceci suffit pour entendre l'admi- 
rable économie de ce corps, si sagement et si délicatement 
organisé, et les principaux ressorts par lesquels s'en exercent 
les opérations. 

XII. — La santé, la maladie^ la mort; et, à propos des maladies, 
les passions ef» tant quelles regardent le corps. 

Quand le corps est en bon état et dans sa disposition natu- 
relle, c'est ce qui s'appelle santé. La maladie, au contraire, 
est la mauvaise disposition du tout ou de ses parties. Que si 
l'économie du corps est tellement troublée que les fonctions 
naturelles cessent tout à fait, la mort de Tanimal s'ensuit. 

Cela doit arriver précisément quand les deux maîtresses 
pièces, c'est-à-dire le cerveau et le cœur, sont hors d'état 
d'agir ; c'est-à-dire quand le cœur cesse de battre, et que le 
cerveau ne peut plus exercer celte action, quelle qu'elle soit, 
qui envoie les esprits au cœur. 

Car encore que le concours des autres parties soit nécessaire 
pour nous faire vivre, la cessation de leur action nous fait 
languir, mais ne nous tue pas tout à coup; au lieu que quand 
l'action du cerveau ou du cœur cesse tout à fait, on meurt à 
l'instant. 

Or, on peut en général concevoir trois choses capables de 
causer dans ces deux parties cette cessation : la première, si 
elles sont ou altérées dans leurs substances, ou dérangées dans 
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leur composition; la seconde, si les esprits, qui sont, pour 
ainsi dire, Fâme du ressort, viennent à manquer; la troi* 
sième, si, ne manquant pas et se trouvant préparés, ils sont 
empêchés par quelque autre cause de couler^ ou du cerveau 
dans le cœur, ou du cœur dans le cerveau. 

£t il semble que toute machine doive cesser par une de 
ces causes ; car ou le ressort se rompt , comme les tuyaux 
dans un orgue et les roues ou les meules dans un moulin; ou 
le moteur cesse , comme si la rivière qui fait aller les roues 
est. détournée, ou que le soufflet qui pousse Tair dans l'or- 
gue soit brisé ; ou, le moteur ou le mobile étant en état, Tac- 
tion de Tun sur Tautre est empêchée par quelque autre corps, 
comme si quelque chose au dedans de Torgue empêche le vent 
d'y entrer , ou que , l'eau et toutes les roues étant comme il 
faut^ quelque corps interposé en un endroit principal empêche 
le jeu. 

Appliquant ceci au corps de l'homme, machine sans com- 
paraison plus composée et plus délicate , mais, en ce que 
l'homme a de corporel, pure machine, on peut concevoir qu'il 
meurt, si les ressorts principaux se corrompent ; si les esprits, 
qui sont le moteur, s'éloignent; ou si, les ressorts étant en 
état et les esprits prêts , le jeu en est empêché par quelque 
autre cause. 

S'il arrive , par quelque coup , que le cerveau ou le cœur 
soient entamés et que la continuité des filets soit interrompue, 
et, sans entamer la substance, si le cerveau ou se ramollit ou 
se dessèche excessivement, ou que, par un accident semblable, 
les fibres du cœur se roidissent ou se relâchent tout à fait; 
alors l'action de ces deux ressorts, d'où dépend tout le mou- 
vement, ne subsiste plus, et toute la machine est arrêtée. 

Mais quand le cerveau et le cœur demeureraient en leur 
entier, dès là que les esprits manquent, les ressorts cessent 
faute de moteur. Et quand il se formerait des esprits condi- 
tionnés comme il faut, si les tuyaux par où ils doivent passer, 
ou resserrés, ou remplis de quelque autre chose, leur fer- 
ment l'entrée ou le passage, c'est de même que s'ils n'étaient 
plus. Ainsi le cerveau et le cœur, dont l'action et la commu- 
nication nous font vivre, restent sans force; le mouvement 
cesse dans son principe, toute la machine demeure et ne se 
peut plus rétablir. 

8. 
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Voilà ce qu'on appelle mort ; et les dispositions à cet égard' 
s'appellent maladies. 

Ainsi toute altération dans le sang qui Tempèche de fournir 
pour les esprits une matière louable rend le corps malade. Et 
si la chaleur naturelle, ou étouffée par la trop grande épais- 
seur du sang, ou dissipée par son excessive subtilité, n'envoie 
plus d'esprits, il faut mourir : tellement qu'on peut défmir la 
mort, la cessation du mouvement dans le sang et dans le cœur. 

Outre les altérations qui arrivent dans le corps par les ma* 
ladies, il y en a qui sont causées par les passions, qui, à vrai 
dire, sont une espèce de maladie. 11 serait trop long d'expliquer 
ici toutes ces altérations; et il suffît d'observer, en général, 
qu'il n'y a point de passion qui ne fasse quelque changement 
dans les e^^prits, et par les esprits dans le cœur et dans le sang. 
Et c'est une suite nécessaire de l'impression violente que cer- 
tains objets font dans le cerveau. 

De là il arrive nécessairement que quelques-unes des pas- 
sions les y excitent et les y agitent avec violence, et que les 
autres les y ralentissent. Les unes par conséquent les font cou* 
1er plus abondamment dans le cœur, et les autres moins. Celles 
qui les font abonder, comme la colère et l'audace, les répan- 
dent avec profusion , et les poussent de tous côtés au dedans 
et au dehors. Celles qui tendent à les supprimer et à les re<" 
tenir, telles que sont la tristesse et le désespoir, les retiennent 
serrés au dedans^ comme pour les ménager. 

De là naissent , dans le cœur et dans le pouls, des batte- 
ments, les uns plus lents, les autres plus vîtes; les uns incer<- 
tains et inégaux, et les autres plus mesurés; d*où il arrive dans 
le sang divers changements, et de là conséquemment de non* 
velles altérations dans les esprits. Les membres extérieurs re- 
çoivent aussi de différentes dispositions. Quand on est atta- 
qué^ le cerveau envoie plus d'esprits aux bras et aux mains, 
et c'est ce qui fait qu'on est plus fort dans la colère. Dans 
cette passion, les muscles s'affermissent, les nerfs se bandent, 
les poings se ferment, tout se tourne à l'ennemi pour l'écraser, 
et le corps est disposé à se ruer sur lui de tout son poids. 
Quand il s'agit de poursuivre un bien ou de fuir un mal pres- 
sant, les esprits accourent avec abondance aux cuisses et aux 
jambes pour bâter la course; tout le corps, soutenu par leur 
extrême vivacité , devient plus léger ; ce qui a (ait dire au 
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poète, pariant d*A)X)llon et de Dapbné : Nie sfte cefer, iUa 
timoré. Si un bruit un peu extraordinaire menace de quelque 
coup, on s'éloigne naturellement de l'endroit d'où vient le 
bruit, en y jetant l'œil, afin d'esquiver plus facilement; et 
quand le coup est reçu, la main se porte aussitôt aux parties 
blessées pour ôter, s'il se peut, la cause du mal, tant les e*» 
prits sont disposés dans les passions à seconder prompteroent 
les membres qui ont besoin de se mouvoir. 

Par l'agitation du dedans la disposition du dehors est 
toute changée. Selon que le sang accourt au visage ou s'en 
relire, il y parait ou rougeur ou pâleur. Ainsi on voit dans la 
colère les yeux allumés; on y voit rougir le visage, qui, au 
contraire, pâlit dans la crainte. La joie et l'ec^pérance en adou- 
cii^nt les traits, ce qui répand sur le front une image da 
sérénité. La colère et la tristesse, au contraire, les reodeat 
plus rudes, et leur donnent un air ou plus farouche, ou pkn 
sombre. La voix change aussi en diverses sortes. Car aekm 
que le sang ou les esprits coulent plus ou moins dans le pou» 
mon, dans les muscles qui l'agitent et dans la trachée-artère 
par où il respire l'air, œs parties, ou dilatées, ou presaéea 
diversement, poussent tantôt des sons éclatants, tantôt dei 
cris aigus, tanlôt des voix confuses, tantôt de longs gémisse- 
ments , tantôt des soupirs entrecoupés. Les larmes accompa-* 
gnent de tels états , lorsque les tuyaux qui en sont la source 
sont dilatés ou pressés à une certaine mesure. Si le sang re- 
froidi, et par là épaissi, se porte lentement au cerveau, et lui 
fournit moins de matière d'esprits qu'il ne faut; ou si, au con* 
traire, étant ému et échauffé plus qu'à l'ordinaire, il en four- 
nit trop, il arrivera tanlôt des tremblements et des convul- 
sions, tantôt des langueurs et des défaillances. Les muscles se 
relâcheront, el on se sentira prêt à tomber. Ou bien les fibrea 
mêmes de la peau qui couvre la tète, faisant alors l'effet dei 
muscles et se resserrant excessivement, la peau, se retirant 
sur elle-même, fera dresser les cheveux, dont elle enferme la 
racine, et causera ce mouvement qu'on appelle horreur. Lea 
physiciens expliquent en particulier ces altérations; maisc*ekt 
as6ez pour noire dessein d'en avoir remarqué en général la 
nature, les causes, les effets et les signes. 

Les passions, à les regarder seulement dans le corps, sem- 
blent n'être autre chose qu'une agitation extraordinaire des 
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Mprits ou du sang, à Toccasion de certains objets qu*il faut 
fuir ou poursuivre. 

Ainsi la cause des passions doit être Timpression et le mou- 
vement qu'un objet de grande force fait dans le cerveau. 

De là suit Tagilation et des esprits et du sang\ dont TefTet 
naturel doit être de disposer le corps de la manière quil faut 
pour fuir Tobjet ou le suivre; mais cet effet est souvent em- 
pêché par accident. 

Les signes des passions, qui en sont aussi des effets, mais 
moins principaux, c'est ce qui en parait au dehors : tels sont 
les larmes, les cris et les autres changements, tant de la voix 
que des yeux et du visage. 

Car comme il est de l'institution de la nature que les pas- 
sons des uns fassent impression sur les autres , par exemple 
que la tristesse de Tun excite la pitié de l'autre ; que, lorsque 
l'un est disposé à faire du mal par la colère, l'autre soit dis- 
posé, en même temps, ou à la défense, ou à la retraite, et 
ainsi du reste ; il a fallu que les passions n'eussent pas seu- 
lement de certains effets au dedans, mais qu'elles eussent en* 
core au dehors chacune son propre caractère, dont les autres 
hommes pussent être frappés. 

Et cela paraît tellement du dessein de la nature qu'on 
trouve sur le visage une infinité de nerfs et de muscles dont 
on ne reconnaît point d'autre usage que d'en tirer en divers 
sens toutes les parties, et d'y peindre les passions par la se- 
crète correspondance de leurs mouvements avec les mouve* 
ments intérieurs. 

XIII. — La correspondance de toutes les parties. 

n nous reste encore à considérer le consentement de toutes 
les parties du corps pour s'entr'aider mutuellement et pour la 
défense du tout. Quand on tombe d'un côté, la tête, le cou et 
tout le corps se tournent à l'opposite. De peur que la tête ne 
se heurte , les mains se jettent devant elle et s'exposent aux 
coups qui la briseraient. Dans la lutte on voit le coude se 
présenter comme un bouclier devant le visage, les paupières 
se ferment pour garantir l'œil. Si on est fortement penché 
d'un côté , le corps se porte de l'autre pour faire le contre- 
DOids, et se balance lui-même en diverses manières pour pré- 
ine chute ou pour la rendre moins incommode. Par la 
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môme raison, si on porte un grand poids d*un des côtés, on 
se sert de l'autre pour contre-peser. Une femme qui porte un 
seau d'eau pendu à la droite étend le bras gauche, et se pen- 
che de ce côté-là. Celui qui porte sur le dos se penche en 
avant; et, au contraire, quand on porte sur la tète, le corps 
naturellement se tient droit. Enfin il ne manque jamais de se 
situer de la manière la plus convenable pour se soutenir; en 
sorte que les parties ont toujours un même centre de gravité 
qu'on prend au juste, comme si on savait la mécanique. A 
cela on peut rapporter certains effets des passions que nous 
avons remarqués. Enfin il est visible que les parties du corps 
sont disposée» à se prêter un secours mutuel et à concourir 
ensemble à la conservation de leur tout. 

Tant de mouvements si bien ordonnés et si forts , selon les 
règles de la mécanique , se font en nous sans science , sans 
raisonnement et sans réflexion ; au contraire , la réflexion ne 
ferait ordinairement qu'embarrasser. Nous verrons dans la 
suite qu'il se fait en nous, sans que nous le sachions ou que 
nous le sentions , une infinité de mouvements semblables. La 
prunelle s'élargit ou se rétrécit de la manière la plus conve- 
nable à nous donner plus ou moins de jour ; l'œil s'aplatit H 
s'allonge, selon que nous avons besoin de voir de loin ou de 
près. La glotte s'élargit ou s'étrécit , selon les tons qu'elle 
doit former. La bouche se dispose et la langue se remue 
comme il faut pour les différentes articulations. Un petit en- 
fant , pour tirer des mamelles de sa nourrice la liqueur dont 
il se nourrit, ajuste aussi bien ses lèvres et sa langue que s'il 
savait l'art des pompes aspirantes; ce qu'il fait même en dor- 
mant, tant la nature a voulu nous faire voir que ces choses 
n'avaient pas besoin de notre attention. 

Mais moins il y a d'adresse et d'art, de notre côté, dans 
des mouvements si proportionnés et si justes, plus il en pa- 
raît dans celui qui a si bien disposé toutes les parties de notre 
corps. 

XIV. — Récapitulation , où sont ramassées les propriétés 
de rame et du corps. 

Par les choses qui ont été dites , il est aisé de comprendre 
la différence de l'âme et du corps ; et il n'y a qu'à considérer 
les diverses propriétés que nous y avons remarquées. 
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Les propriétés de l'âme sont : voir, ouïr, goûter, sentir, 
imagiDer; avoir du plaisir ou de la douleur, de l'amour ou 
de la haine, de la joie ou de la tristesse, de la crainte où de 
l'espérance; assurer, nier, douter, raisonner, réfléchir et con- 
sidérer, comprendre, délibérer, se résoudre, vouloir ou ne 
vouloir pas. Toutes choses qui dépendent du même principe 
et que BOUS avons entendues très-distinetemeAl sans nommer 
le corps , si ce n'est comme l'objet que l'àme aperçoit ou 
oomme l'organe dont elle se sert. 

La marque que nous entendons distinctement ces opérations 
de notre âme, c'est que jamais nous ne prenons Tune pour 
l'autre. Nous ne prenons point le doute pour l'assurance, ni 
affirmer pour nier, ni raisonner pour sentir ; nous ne confon- 
dant pas l'espérance avec le désespoir, ni la crainte avec la 
•olère, ni la volonté de vivre selon la raison avec celle de vivre 
talon les sens et les passions. 

Amsi nous connaissons distinctement les propriétés de l'àme. 
Voyons maintenant celles du corps. 

Les propriétés du corps , c'est-à-dire des parties qui le 
composent, sont d'être étendues plus ou moins, d'être agitées 
plus vite ou plus lentement, d'être ouvertes ou d'être fermées, 
dilatées ou pressées, tendues ou relâchées, jointes ou séparées 
les unes des autres, épaisses ou déliées, capables d'être insi-* 
nuées en certains endroits plutôt qu'en d'autres. Choses qui 
appartiennent au corps et qui en font manifestement la nour- 
riture, l'augmentation, la diminution, le mouvement et le repos. 
' En voilà assez pour connaître la nature de l'âme et du corps 
et l'extrême différence de l'un et de l'autre. 
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CHAPITRE TROISIÈME. 

DE l'union de L*AME ET I)U G0RP8. 

I. — Vdme est naturellement unie au corps. 

Il a plu néanmoins à Dieu que des natured si différentes 
fussent étroilement unies. Et il était convenable , afin qu*il y 
eût de toutes sortes d'êtres dans le monde , qu'il s'y trouvât 
et des oorps qui ne fussent unis à aucun esprit,, tels que 
sont la terre et l'eau et les autres de cette nature; et des es- 
prits qui ) comme Dieu même, ne fussent unis à aucun corpe, 
tels que sont les anges; et aussi des esprits unis à un corps» 
tels qu'est l'âme raisonnable , à qui , comme à la dernière 
de toutes les créatures intelligentes, il devait échoir en par- 
tage ou plutôt convenir naturellement de faire un même totti 
avec le corps qui lui est uni. 

Ce corps , à le regarder comme organique , est un par la 
proportion et la correspondance de ses parties; de sorte 
qu'on peut l'appeler un même organe , de même et à plus 
forte raison qu'un luth ou un orgue est appelé un seul instru- 
ment. D'où il résulte que l'àme lui doit être unie en son tout» 
parce qu'elle lui est unie comme à un seul organe parfiut 
dans sa totalité. 

II. — Deux effets principaux de cette union et deux genre$ 
d'opérations dans Vâme, 

C'est cette union admirable de notre corps et de notre âme 
que nous avons à considérer. Et quoiqu'il soit difficile et peut- 
être impossible à l'esprit humain d'en pénétrer le secret » 
nous en voyons pourtant quelque fondement dans les choses 
qui ont été dites. 

Nous avons distingué dans l'âme deux sortes d'opérations : 
les opérations sensitives et les opérations intellectuelles; les 
unes attachées à Taltéralion ei au mouvement des organes 



M DE LA OOSXAiSftASrCE D£ IHCU 

corporels , les autres supérieures an corps et nées pour le 
gouverner. 

Car il est visible que rame se trouve assujettie par ses 
sensations aux dispositions corporelles; et il n*est pas moins 
dair que , par le commandement de la volonté , guidée par 
l'intelligence, elle remue les bras, les jambes, la tète, et enfin 
transporte tout le corps. 

Que si rame n'était simplement qu'intellectuelle, elle serait 
tellement au-dessus du corps qu'on ne saurait par où elle y 
devrait tenir; mais parce qu'elle est sensitive, c'est-à-dire 
jointe à un corps, et par là chaînée de veiller à sa conserva- 
tkm et à sa défense, elle a dû être unie au corps par cet en- 
droit-là, 00, pour mieux dire, par toute sa substance, puis- 
qu'elle est indivisible et qu'on peut bien en distinguer les 
opératioDs, mais non pas la partager dans son fond. 

Dès là que l'âme est sensitive, elle est sujette au corps de 
œ oôtè-là , puisqu'elle souffre de ses mouvements, et que les 
sensations , les unes fâcheuses et les autres agréables, y sont 
attadiées. 

De là suit que l'âme , qui remue les membres et tout le 
oorp9 par sa volonté , le gouverne comme une cbose qui loi 
est intimement unie, qui la fait souffrir elle-même, lui cause 
des pÙiisirs et des douleurs extrêmement vives. 

Or, l'âme ne peut mouvoir le corps que par sa volonté, qui 
naturellement n'a nul pouvoir sur le corps , comme le corps 
ne peut naturellement rien sur l'âme pour la rendre beoreuse 
00 malheureuse ; les deux substances étant de nature si diffé- 
rente que l'une ne pourrait rien sur l'autre si Dieu, créateur 
de l'une et de l'autre, n'avait, par sa volonté souveraine, joint 
ces deux substances par la dépendance mutuelle de Tune à 
l'égard de l'autre ; ce qui est une espèce de miracle perpétuel, 
général et subsistant, qui parait dans toutes les sensations de 
l'âme et dans tous les mouvements volontaires du corps. 

Voilà ce que nous pouvons entendre de l'union de l'âme 
avec le corps , et elle se fait remarquer principalement par 
deux effets. 

Le premier est que de certains mouvements du corps suivent 
certaines pensées ou sentiments dans l'âme; et le second, réci- 
proquement, qu'à une certaine pensée ou sentiment qui arrive 
^ rame sont attachés certains mouvements qui se font en 
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même temps dans le corps : par exemple, de ce que les chairs 
sont coupées , c'est-à-dire séparées les unes des autres , ce 
qui est un mouvement dans les corps , il arrive que je sens 
en moi la douleur, que nous avons vue être un sentiment de 
l'âme; et de ce que j'ai dans Fâme la volonté que ma main 
soit remuée, il arrive qu'elle l'est en effet au même moment. 

Le premier de ces deux eff'ets paraît dans les opérations où 
l'âme est assujettie au corps , qui sont les opérations sensi- 
tives; et second parait dans les opérations où Tâme préside 
au corps, qui sont les opérations intellectuelles. 

Considérons ces deux effets l'un après l'autre. Voyons, 
avant toutes les choses, ce qui se fait dans l'âme ensuite des 
mouvements du corps ; et nous verrons après ce qui arrive dans 
le corps ensuite des pensées de l'âme. 

m. — Les sensations sont attachées à des mouvements cor- 
porels qui se font en nous. 

Et d'abord il est clair que tout ce qu'on appelle sentiment 
ou sensation , je veux dire la perception des couleurs , des 
sons, du bon et du mauvais goût, du chaud et du froid, de la 
faim et de la soif, du plaisir et de la douleur, suivent les 
mouvements et l'impression que font les objets sensibles sur 
nos organes corporels. 

Mais pour entendre plus distinctement par quels moyens 
cela s'exécute, il faut supposer plusieurs choses constantes : 

La première, qu'en toute sensation il se fait un contact et 
une impression réelle et matérielle sur nos organes, qui vient 
ou immédiatement ou originairement de l'objet. 

Et déjà , pour le toucher et le goût , le contact y est pal^ 
pable et immédiat. Nous ne goûtons que ce qui est immédia- 
tement appliqué à notre langue; et à l'égard du toucher, le 
mot l'emporte, puisque toucher et contact c'est la même chose. 

Et encore que le soleil et le«feu nous échauffent étant éloi-- 
gnés, il est clair qu'ils ne font impression sur notre corps 
qu'en la faisant sur l'air qui le touche. Le même se doit dire 
du froid ; et ainsi ces deux sensations appartenantes au tou- 
cher se font par l'application et l'attouchement de quelque 
corps. 

On doit croire que si le goût et le toucher demandent un 

9 
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contact réel, il ne sera pas moins dans les autres sens, quoi-* 
qu'il y soit plus délicat. 

Et l'expérience le fait voir même dans la vue , où le con* 
tact des objets et Tébranlement de l'organe corporel parait 
le moins; car on peut aisément sentir, en regardant le soleil, 
combien ses rayons directs sont capables de nous blesser ; ce 
qui ne peut venir que d'une trop violente agitation des parties 
qui composent l'œil. Cette agitation, causée par l'union des 
rayons dans le cristallin, a un point brûlant qui aveuglerait, 
c'est-à-dire brûlerait l'organe de la vision, si on s'opiniàtrait 
à regarder fixement le soleil. 

Mais encore que ces rayons nous blessent moins étant réflé- 
chis, le coup en est souvent très-fort, et le seul effet du blanc 
nous fait sentir que les couleurs ont plus de force que nous 
ne pensons pour nous émouvoir; car il est certain que le blanc 
frappe fortement les nerfs optiques. C'est pourquoi cette cou- 
leur blesse la vue; ce qui parait tellement à ceux qui voya- 
gent parmi les neiges pendant que la campagne en est cou- 
verte, qu'ils sont contraints de se défendre contre Teffort que 
cette blancheur fait sur les yeux en les couvrant de quelque 
Verre, sans quoi ils perdraient la vue. Les ténèbres, qui font sur 
nous le môme effet que le noir, nous font perdre la vue d'une 
autre sorte, lorsque les nerfs optiques, par une longue désac- 
coutumance de souffrir la lumière même réfléchie, sont exposés 
tout à coup à une grande lumière dans un lieu où tout est 
blanc; ou lorsque, après une longue captivité dans un lieu par- 
faitement ténébreux , faute d'exercice , ils s'affaissent et se 
flétrissent, et par là deviennent immobiles et incapables d'être 
ébranlés par les objets. On sent aussi, à la longue, qu'un noir 
trop foncé fait beaucoup de mal; et par l'effet sensible de 
œs deux couleurs principales, on peut juger de celui de toutes 
les autres. 

Quant aux sons, Tagitalion de l'air et le coup qui en vient 
à notre oreille sont choses trop sensibles pour être révoquées 
en doute. On se sert du son des cloches pour dissiper les 
nuées. Souvent de grands cris ont tellement fendu Fair que 
les oiseaux en sont tombés; d'autres ont été jetés par terre 
par le seul vent d'un boulet. Et peut-on avoir |)eine à ci-oire 
que les oreilles soient agitées par le bruit, puiscfue môme les 
bâtiments en sont ébranlés et qu'on les en voit trembler? On 
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peut juger pef là de ce que fait une plus douce agttatkm tor 
des parties plus délicates. 

Celte agitation de l'air est si palpable qu'elle se fait mdme 
sentir en d'autres parties du corps. Chacun peut remarquer 
ce que certains sons, comme celui d'un orgue ou d*une basse 
de viole, font sur son corps. Les paroles se font sentir aux ex- 
trémités des doigts situés d'une certaine façon ; et on peut 
croire que les oreilles, formées pour recevoir celte impresskm, 
la recevront aussi beaucoup plus forte. 

L'effet des senteurs nous parait par l'impression qu'elles 
font sur la^ tête. De plus, on ne verrait pas les chiens suivre 
le gibier en flairant les endroits où il a passé , s'il ne restait 
quelques vapeurs sorties de l'animal poursuivi. Et quand on 
brûle des parfums, on en voit la fumée se répandre dans toute 
une chambre, et l'odeur se fait sentir en même temps que la 
vapeur vient à nous. On doit croire qu'il sort des fumées à 
peu près de même nature , quoique imperceptibles , de tous 
les corps odoriférants , et que c'est ce qui cause tant de hom 
et de mauvais effets dans le cerveau. Car il faut apprendre à 
juger des choses qui ne se voient pas par celles qui se volent, 

IV. — Les mouvements eorporeU qui se font en nous dam 
les sensations viennent des objets par le milieu. 

Il est donc vrai qu'il se fait dans toutes nos sensations une 
impression réelle et corporelle sur nos organes ; mais nous 
avons ajouté qu'elle vient immédiatement ou originairement 
de l'objet. 

Elle en vient immédiatement dans le toucher et dans le 
goût, où l'on voit les corps appliqués par eux-mêmes à nos 
organes. Elle en vient originairement dans les autres sensa- 
tions où l'application de l'objet n'est pas immédiate , mais oè 
le mouvement qui se fait en vient jusqu'à nous tout à travers 
de l'air par une parfaite continuité. 

C'est ce que l'expérience nous découvre aussi certainement 
que tout le reste que nous avons dit. Un corps interpoeé 
m'empêche de \oir le tableau que je regardais. Quand le roi* 
lieu est transparent, selon la nature dont il est, l'objet vient à 
moi différemment. L'eau qui rompt la ligne droite le courbe à 
mes yeux. Les verres , selon qu'ils sont colorés ou taillés, en 
changent les couleurs , les grandeurs et les figures : l'objet ou 
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segrasàît OQ s'apelisse, oo se renverse oa se rcfdresse, oq se 
mulUpUe. Il faut donc premièrement qu'il se commence quel- 
que chose sur Tobjet niôme, et c'est, par exemple, à l'égard de 
la vue la réflexion de quelque rayon du soleil ou d'un autre 
corps lumineux; il faut secondement que celte réflexion, qui 
88 commence à l'objet, se continue tout à travers de l'air jus- 
qu'à mes yeux ; ce qui montre que l'impression qui se Caût sur 
moi vient originairement de l'objet même. 

U en est de même de l'agitation qui cause les sons et de la 
vapeur qui excite les senteurs. Dans l'ouïe, le corps résonnant 
qui cause le bruit doit être agité, et on y sent au doigt, par 
un attoudiemenl très-léger tant que le bruit dure, un tré- 
moossement qui cesse quand la main presse davantage. Dans 
fodorat, une vapeur doit s*exhaler du corps odoriférant; eC 
dans l'un et dans l'autre sens, si le corps qui agite Tair rompt 
le ooop qui venait à nous, nous ne sentons rien. 

Ainsi dans les sensations , à n'y regarder seulement qœœ 
qv'il y a dans le corps , nous trouvons trois dioses à considé- 
rer : l'objet, le milieu et l'organe même : par exemple , les 
yeox eC les oreilles. 

y. — Les numoemenU de nos corps auxquds le$ setuatiom 
sont attachées somt les mom^ements des nerfs. 

Mais comme ces organes sont composés de plusieurs par- 
ties, pour savoir précisément quelle estoelle qui est le propre 
iBStrament destiné par la nature pour les sensations, il ne 
£Mit que se souvenir qu'il y a en nous certains petite 6le^ 
qu'on appelle nerfe, qui prennent leor origine dans le cerveau, 
et qui de là se répandent dans tout le corps. 

Souvenons-noos aussi qu'il y a des ner& particuliers attri- 
bués par la nature à chaque sens, fl y en a pour les yeux , 
pour les oreilles, pour l'odorat, pour le goàt; et comme le 
toucher se répand par tout le corps, il y a aussi des neris 
répandus partout dans les chairs. Enfin il n'y a point de sen- 
timent où il nV a point de neife, et les parties nerveuses sont 
les plus sensibles. Cest pourquoi tous les philosophes sont 
d'aooord que les naU sont le propre oi^ane des sens. 

Noos avons vu outre cela que les nerfe ^KWtisBeBt tous an 
cerveau, et qu^ils sont pleins des esprits qu'il y en^raie ooati- 
œ qv doit les tenir loujovs tendus en quelque 
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manière pendant que Tanimal veille. Tout cela supposé, il 
sera facile de déterminer le mouvement précis auquel la son* 
sation est attachée ; et enfin tout ce qui regarde tant la nature 
que Tusage des sensations, en tant qu'elles servent au corps 
et à rame. 

C'est ce qui sera expliqué en douze propositions, dont les six 
premières feront voir les sensations attachées à rébranlement 
des nerfs, et les six autres expliqueront Tusage que l'âme fait 
des sensations, et l'instruction qu'elle en reçoit tant pour lo 
corps que pour elle-même. 

YI. — Six propositions qui expliquent comment lessemch' 
tions sont attachées à l ébranlement des nerfs, 

I. Proposition. — Les nerfs sont ébranlés par les objets du 
dehors qui frappent les sens. 

C'est de quoi on ne peut douter dans le toucher, où l'on 
voit des corps appliqués immédiatement sur le nôtre , qui , 
étant en mouvement , ne peuvent manquer d'ébranler les 
nerfs qu'ils trouvent répandus partout. L'air chaud ou froid 
qui nous environne doit avoir un effet semblable. Il est clair 
que l'un dilate les parties du corps et que l'autre les resserre; 
ce qui ne peut être sans quelque ébranlement des nerfs. Le 
même doit arriver dans les autres sens, où nous avons vu que 
l'altération de l'organe n'est pas moins réelle. Ainsi les ner& 
de la langue seront touchés et ébranlés par le suc exprimé 
des viandes ; les nerfs auditifs j par l'air qui s'agite au mou- 
vement des corps résonnants; les nerfs de l'odorat, par les 
vapeurs qui sortent des corps; les nerfs optiques, par les 
rayons ou directs ou réfléchis du soleil , ou d'un autre corpe 
lumineux ; autrement les coups que nous recevons non-seule- 
ment du soleil trop fixement regardé, mais encore du blanc, ne 
seraient pas aussi forts que nous les avons remarqués. Enfin, 
généralement, dans toutes les sensations les nerfs sont frappés 
par quelque objet ; et il est aisé d'entendre que des filets si 
déliés et si bien tendus ne peuvent manquer dètre ébranlés 
aussitôt qu'ils sont touchés avec quelque force. 

lî. Proposition. — Cet ébranlen^ent des nerfs frappés par 
les objets se continue jusqu* au dedans de la tête et du cerveau, 
La raison est que les nerfis sont continués jusque-là ; ce qui 

9. 
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fait qu*iU portent au dedans le mouvement et les impressions 
qu'ils reçoivent du dehors. 

Cela s'entend en quelque manière par le mouvement d*une 
corde ou d'un filet bien tendu , qu'on ne peut mouvoir à une 
de ses extrémités sans que l'autre soit ébranlée à l'instant, à 
moins qu'on n'arrête le mouvement au milieu. 

Les nerfs sont semblables à cette corde ou à ce filet, avec 
cette différence qu'ils sont sans comparaison plus déliés et 
pleins outre cela d'un esprit très-vif et très-vite , c'est-à-dire 
d'une subtile vapeur qui coule sans cesse au dedans et les 
tient tendus, de sorte qu'ils sont remués par les moindres im- 
pressions du dehors, et les porte fort promptement au dedans 
de la tête, où est leur racine. 

m. Proposition. — Le sentiment est attaché à cet ébran- 
lement des nerfs, 

U n'y a point en cela de difficulté. Et puisque les nerfs sont 
le propre organe des sens , il est clair que c'est à l'impression 
qui se fait dans cette partie que la sensation doit être attachée. 

De là il doit arriver qu'elle s'excite toutes les fois que les 
oerlk sont ébranlés, qu'elle dure autant que dure l'ébranle- 
ment des nerfe; et au contraire que les mouvements qui n'ô- 
branlent point les nerfs ne sont point sentis : et l'expérience 
ftiit voir que la chose arrive ainsi. 

Premièrement nous avons vu qu'il y a toujours quelque 
contact de l'objet, et par là quelque ébranlement dans les 
nerfs, lorsque la sensation s'excite. 

Et sans même qu'aucun objet extérieur frappe nos oreilles, 
nous y sentons certains bruits qui ne peuvent guère arriver 
que de ce que, par quelque cause interne que ce soit, le tym- 
pan est ébranlé ; ce qui fait sentir des tintements plus ou moins 
clairs ou des bourdonnements plus ou moins graves, selon que 
les nerfs sont diversement touchés. 

Par une raison semblable, on voit des étincelles de lumière 
8*exciter au mouvement de l'œil fk*appé ou de la tête heurtée ; 
et rien ne les fait paraître que l'ébranlenoent causé par cet 
coups dans les nerfs , sembable à celui auquel la perception 
de la lumière est naturellement attachée. 

Et ce qui le justifia, ce sont ces couleurs changeantes que 
nous continuons de voir, même après avoir fermé les yeux 
lorsque nous les avons tenus quelque temps arrêtés sur une 
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grande lumière ou sur un objet môle de différentes couleurs, 
surtout quand elles sont éclatantes. 

Comme alors Tébranlement des nerfs optiques a dû être 
fort violent , il doit durer quelque temps , quoique plus faible , 
après que l'objet est disparu. C'est ce qui fait que la percep- 
tion d'une grande et vive lumière se tourne en couleurs plus 
douces , et que l'objet qui nous avait ébloui par ses couleurs 
variées nous laisse , en se retirant , quelques restes d*one 
semblable vision. 

Si ces couleurs semblent vaguer au milieu de l'air, si ellei 
s'affaiblissent peu à peu, si enfin elles se dissipent, c'est que 
le coup que donnait l'objet présent ayant cessé, le mouvement 
qui reste dans le nerf est moins fixe , qu'il se ralentit, et enfin 
qu'il cesse tout à fait. 

La môme chose arrive à l'oreille lorsque, étonnée par un 
grand bruit , elle en conserve quelque sentiment après môme 
que l'agitation a cessé dans l'air. 

C'est par la même raison que nous continuons quelque 
temps à avoir chaud dans un air froid , et à avoir froid dans 
un air chaud , parce que l'impression causée dans les iierb 
par la présence de l'objet subsiste encore. 

Supposé, par exemple, que l'altération que cause le feu 
dans ma main et dans les nerfs qu'il y rencontre soit une 
grande agitation de toutes les parties qui irait enfin à les dia^ 
soudre et à les réduire en cendres; et, au contraire, que l'Im- 
pression qu'y fait le froid soit d'arrêter le mouvement des 
parties , en les tenant pressées les unes contre les autres , œ 
qui causerait à la fin un entier engourdissement; il est dair 
que, tant que dure celle altération, le sentiment du froid et du 
chaud doit durer aussi, quoique je me sois retiré de l'air 
glacé et de l'air brûlant. 

Mais comme après qu'on a éloigné les objets qui faisaient 
cette impression sur les organes elle s'affaiblit , et que ces 
organes reviennent peu à peu à leur état naturel, il doit aussi 
arriver que la sensation diminue , et la chose ne manque pas 
de se faire ainsi. 

Ce qui fait durer si long4empa la douleur de la goutte ou 
de la colique , c'est la continuelle régénération de l'humeur 
mordicanle qui la fait naître, et qui ne cesse de picoter ou de 
tirailler les parties que la présence des nerb rend sensiblei. 
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La douleur de la faim et de la soif vient d'une cause sem* 
blable. Ou le gosier desséché se resserre et tire les nerfs, ou 
le dissolvant que Testomac rend par les glandes dont il est 
comme pavé dans son fond pour y faire la digestion des 
viandes , se tourne contre lui et pique ses nerfs , jusqu'à ce 
qu'on leur ait donné, en mangeant, une matière plus propre à 
recevoir son action. 

Pour la douleur d'une plaie , si elle se fait sentir long-temps 
après le coup donné , c'est à cause de l'impression violente 
qu'il a fait sur la partie , et à cause de l'inflammation et des 
accidents qui surviennent, par lesquels le picotement des nerfs 
est continué. 

Il est donc vrai que le sentiment s'élève par le mouvement 
du nerf partout où le nerf est ébranlé , et dure par la conti- 
nuation de cet ébranlement. Et il est vrai aussi que les mou- 
vements qui n'ébranlent pas les nerfs ne sont point sentis. Ce 
qui fait que l'on ne se sent point croître, et qu'on ne sent non 
plus comment l'aliment s'incorpore à toutes les parties, parce 
qu'il ne se fait dans ce mouvement aucun ébranlement des 
nerfs; comme on l'entendra aisément si on considère combien 
est lente et insensible l'insinuation de l'aliment dans les par- 
ties qui le reçoivent. 

Ce qui vient d'être expliqué dans cette troisième proposition 
sera confirmé par les suivantes. 

IV. Proposition. — L'ébranlement des nerfs, auq^iel le 
sentiment est attaché, doit être considéré dans toute son éten- 
due, c'est-à-dire en tant qu'il se communique d'une extrémité 
à Vautre des parties du nerf qui sont frappées au dehors , 
jusqu'à Vendroit où il sort du cerveau. 

L'expérience le fait voir. C'est pour cela qu'on bande les 
nerfs au-dessus quand on veut couper au-dessous, afin que 
le mouvement se porte plus languissamment dans le cei^eau 
et que la douleur soit moins vive. Que si on pouvait tout à 
fait arrêter le mouvement du nerf au milieu, il n'y aurait 
point du tout de sentiment. 

On voit aussi que , dans le sommeil , on ne sent pas quand 
on est touché légèrement, parce que les nerfs étant détendus, 
ou il ne s'y fait aucun mouvement, ou il est trop léger pour 
se communiquer jusqu'au dedans de la tête. 

V. ^ROPOsmoN. — Quoipàe le sentiment soit principale^ 
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meni uni à V ébranlement du nerf au dedans du cerveaUj Vàme, 
qui est présente à tout le corps^ rapporte le sentiment qu^dU 
reçoit d V extrémité où l'objet frappe. 

Par exemple, j'attribue la vue d'un objet à Tœil tout seul, 
le goût à la seule langue ou au seul gosier ; et si je suis blessé 
au bout du doigt, je dis que j*ai mai au doigt, sans songer 
seulement si j'ai un cerveau ni s'il s'y fait quelque impression. 

De là vient qu'on voit souvent que ceux qui ont la jambe 
coupée ne laissent pas de sentir du mal au bout du pied , de 
dire qu'il leur démange , et de gratter leur jambe de bois , 
parce que, le nerf qui répondait au pied et à la jambe étant 
ébranlé dans le cerveau , il se fait un sentiment que l'âme 
rapporte à la partie coupée comme si elle subsistait encore. 

Et il fallait nécessairement que la chose arrivât ainsi. Car 
encore que la jambe soit emportée avec les bouts des nerfii 
qui y étaient , le reste , qui demeure continu avec le cerveau , 
est capable des mêmes mouvements qu'il avait auparavant, et 
le cerveau capable d'en recevoir le contre-coup, tant à cause 
qu'il a été formé pour cela qu'à cause que l'âme est aocoii-i- 
tumée à rapporter à certaines parties semblables mouvements. 
S'il arrive donc que le nerf qui répondait à la jambe, ébranlé 
par les esprits ou par les humeurs, vienne à faire le mouve- 
ment qu'il faisait lorsque la jambe était encore unie au corps, 
il est clair qu'il se doit exciter en nous un sentiment sem* 
blable, et que nous le rapportons encore à la partie à laquelle 
la nature avait coutume de le rapporter. 

Néanmoins cette partie du nerf, issue du cerveau , n'étant 
plus frappée des objets accoutumés, elle doit perdre insensi^^ 
blement, et avec le temps, la disposition qu'elle avait à son 
mouvement ordinaire. Et c'est pourquoi ces douleurs qu'on sent 
aux parties blessées cessent à la Bn. Â quoi sert aussi beau* 
coup la réflexion que nous faisons, que nous n'avons plus cee 
parties. 

Quoi qu'il en soit , cette expérience confirme que le senti- 
ment de l'âme est attaché à l'ébranlement du nerf , en tant 
qu'il se communique au cerveau, et fait voir aussi que ce 
sentiment est rapporté naturellement à l'endroit extérieur du 
corps où se faisait autrefois le contact du nerf et de l'objet. 

VI. Proposition, — Quelques-unes de nos sensations se ter- 
minent à un objet; et les autres, non. 
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Cette diiïérenee des sensations, déjà touchée dans le cha- 
pitre de Vàme, mérite, par son importance, encore un peu 
d*explication. Nous n'aurons , pour bien entendre la chose , 
qa*à écouter nos expériences. 

Toutes les fois que Tébranlement des nerfe vient du de* 
dans, par exemple, lorsque quelque humeur formée au dedans 
de nous se jette sur quelque partie et y cause de la douleur, 
nous ne rapportons œtto sensation à aucun objet et nous no 
savons d*où elle vient. 

La goutte nous prend à la main; une humeur acre picote 
nos yeux : le sentiment douloureux qui suit de ces mouve-* 
nents n*a aucun objet. 

G*est pourquoi , généralement , dans toutes les sensations 
^e nous rapportons aux parties intérieures de notre corps, 
nous n'apercevons aucun objet qui les cause; par exemple, les 
douleurs de tète, ou d'estomac, qu d'entrailles : dans la faim 
et dans la soif, nous sentons simplement de la douleur en 
wriaines parties; mais une sensation si vive ne nous fait pas 
regarder un objet, parce que l'ébranlement vient du dedans. 

Au contraire, quand l'ébranlement des nerfs vient du de- 
hors, notre sensationaè malNiue jamais de se terminer à quel- 
que objet qui est hors def nous. Les corps qui nous environnent 
nous paraissent, dans la vision , comme tapissés par les cou- 
leurs; nous attribuons aux viandes le bon ou le mauvais goût; 
celui qui est arréié se sent arrêté par quelque chose ; celui 
qui est battu sent venir les coups de quelque chose qui le 
frappe. On sent pareillement et les sons et les odeurs comme 
venus du dehors, et ainsi du reste. 

Mais encore que cela t'abserve dans toutes ces sensations, 
ce n'est pas avec la même netteté ; car , par exemple , on ne 
sent pas si distinctement d'où viennent les sons et les odeurs, 
qa*on sent d'où viennent les .conteurs ou la lumière regardée 
directement. Donc la raison est que la vision se fait en ligne 
droite, et que les objets ne viennent à l'œil que du côté où il 
est tourné ; au lieu que les sons et les odeurs viennent de tous 
côtés indiffércmmont, et par des lignes souvent rompues au 
milieu de l'air, qui ne peuvent par conséquent se rapporter à 
un endroit fixe. 

Il faut aussi remarquer, toucliant les objets, qu'ordinaire- 
ment on n'en voit qu'un, quoique le sens oit un double organew 
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Je dis ordinairement, parce qu'il arrive quelquefois que lea 
deux yeux doublent les objets, et voici sur ce sujet quelle est 
la règle. 

Quand on change la situation naturelle des organes, par 
exemple, quand on presse TobiI en sorte que les nerfi optiques 
ne sont point frappés en même sens, alors Tobjet parak 
double en des lieux différents, quoiqu'on l'un plus obscur 
qu'en l'autre, de sorte que visiblement il excite deux sensa- 
tions. Mais quand les deux yeux demeurent dans leur situa-» 
tion, comme deux oordes semblables montées sur un mémo 
ton et touchées en même temps ne rendent qu'un même son 
à notre oreille, ainsi les nerfe des deux yeux, touchés de la 
même sorte , ne présentent à Tâme qu'un seul objet et ne lui 
font remarquer qu'une sensation. La raison en est évidente i 
puisque les deux nerfs touchés de même ont un même rap- 
port à l'objet , ils le doivent par conséquent faire voir tout à 
fait un , sans aucune diversité ni de couleur, ni de situation | 
ni de figure. 

Il est donc absolument impossible que nous ayons en ce 
cas deux sensations qui nous paraissent distinctes, parce que 
leur parfaite ressemblance et leur rapport uniforme au mêîna 
objet ne permet pas à l'âme de les distinguer; au contraire, 
elles doivent s'y unir ensemble comme choses qui conviennent 
en tout point. Et ce qui doit résulter de leur union, c'est 
qu'elles soient plus fortes étant unies que séparées ; en sorte 
qu'on voie un peu mieux de deux yeux que d'un, comme l'ex- 
périence le montre. 

Voilà ce qu'il y avait à considérer sur la nature et les dif- 
férences des sensations, en tant qu'elles appartiennent an 
cor{)s et à l'âme et qu'elles dépendent de leur concours. Avant 
que de passer à l'usage que l'âme en fait pour le corps et 
pour elle-même, il est bon de recueillir ce qui vient d'êtra 
expliqué, et d'y faire un peu de réflexion. 

VU. — RéflecDionê sur la doctrine précédente. 

Si nous l'avons bien compris, nous avons vu qu'il se fait en 
toutes les sensations un mouvement endiafné qui commence 
à l'objet et se termine au dedans du cerveau. 

Il n'est pas besoin de parler ni du toucher hi du goût, 
où l'application de Tol:^ est immédiate, et troip palpable p^ur 
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être niée. A l'égard des trois autres sens, nous avons dit que 
dans la vue le rayon doit se réfléchir de dessus Tobjet; que 
dans Touïe le corps résonnant doit être agité; enûn, que dans 
Todorat une vapeur doit s'exhaler du corps odoriférant. 

Voilà donc un mouvement qui se commence à l'objet; mais 
ce n'est rien s'il ne continue dans tout le milieu qui est entre 
l'objet et nous. 

C'est ici que nous avons remarqué ce que peuvent les vents 
et l'eau, et les autres corps interposés, opaques et non trans- 
parents, pour empêcher les objets et leur effet naturel. 

Mais posons qu'il n'y ait rien dans le milieu qui empêche le 
mouvement de se continuer jusqu'à moi ; ce n'est pas assez. 
8i je ferme les yeux ou que je bouche 4es oreilles et les nari- 
nes, les rayons réfléchis, et l'air agité, et la vapeur exhalée, 
viendront à moi inutilement. Il faut donc que ce mouvement, 
qui a commencé à l'objet et Vest étendu dans le milieu, se 
continue encore dans les organes. Et nous avons reconnu qu'il 
se pousse le long des nerfs jusques au dedans du cerveau. 

toute celte suite de mouvements enchaînés et continués 
est nécessaire pour la sensation, et c'est après tout cela qu'elle 
8*excite dans l'àme. 

Mais le secret de la nature, ou, pour mieux parler, celui de 
Dieu, est d'exciter la sensation où l'enchaînement finit, c'est- 
à-dire, où le nerf ébranlé aboutit au cerveau, et de faire qu'elle 
soit rapportée à l'endroit où l'enchaînement commence, c'est- 
à-dire à l'objet même, comme nous l'avons expliqué. 

Par là il sera aisé d'entendre de quoi nous instruisent les 
sensations et à quoi nous sert cette instruction, tant pour le 
corps que pour l'âme. 

Pour cela remettons-nous bien dans l'esprit les quatre 
choses que nous venons d'observer dans les sensations, c'est- 
à-dire, ce qui se fait dans robjet,ce qui se faitdans le milieu, 
ce qui se fait dans nos organes, ce qui se fait dans notre âme, 
c'est-à-dire la sensation elle-même, dont tout le reste a été 
la préparation. 

VIII. — Six propositions , qui font voir de quoi Vâme est 
instruite par les sensations, et Vusage qu'elle en fait tant 
pour le corps que pour elle-même, 

I. Proposition. -- Ce qui se fait dans hs nerfs, c^est-à-dire 
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rébranlement auquel le sentiment est attaché, n'est ni senti 
ni connu. 

Quand nous voyons, quand nous écoutons ou que nous 
goûtons, nous ne sentons ni ne connaissons en aucune manière 
ce qui se fait dans notre corps ou dans nos nerfs et dans no- 
tre cerveau, ni même si nous avons un cerveau et des nerfs. 
Tout ce que nous apercevons, c'est qu'à la présence de cer- 
tains objets il s'excite en nous divers sentiments : par exemple, 
ou un sentiment de plaisir, ou un sentiment de douleur, ou un 
bon, ou un mauvais goût; et ainsi du reste. Ce bon et ce mau- 
vais goût se trouve attaché à certains mouvements des organes, 
c'est-à-dire des nerfs ; mais ce bon et ce mauvais goût ne nous 
fait rien sentir ni apercevoir de ce qui se fait dans les nerfs. 
Tout ce que nous en savons nous vient du raisonnement^ qui 
n'appartient pas à la sensation et n'y sert de rien. 

II. Proposition. — Non-seulement nous ne sentons pas ce 
qui se fait dans nos nerfs, c'est-à-dire leur ébranlement; mais 
nous ne sentons non plus ce quil y a dans lobjet qui le rend 
capable de les ébranler ^ ni ce qui se fait dans le milieu par où 
r impression de Vobjet vient jusqu'à nous. 

Cela est constant par l'expérience. La vue ne nous rapporte 
pas les diverses réflexions de la lumière qui se font dans les 
objets, et dont nos yeux sont frappés ; ni comme il faut que 
lobjet ou le milieu soient faits pour être opaques ou transpa- 
rents, pour causer les réflexions ou les réfractions, et les au- 
tres accidents semblables; ni pourquoi le blanc ébranle si for- 
tement nos nerfs, cl ainsi des autres couleurs. L'ouïe ne nous 
fait sentir ni l'agitation de l'air, ni celle des corps résonnants, 
que nous pourrions ignorer, si nous ne la savions d'ailleurs ou 
par les réflexions de notre esprit, ou même par l'ébranlement 
de tout le corps et par la douleur de Toreillo, comme on l'é- 
prouve au moment d'un coup de canon tiré de près; mais 
alors c'est par le toucher qu'on reçoit cette impression. L'o- 
dorat ne nous dit rien des vapeurs qui nous affectent; ni le 
goût, des sucs exprimés sur notre langue, ni comment ils doi- 
vent être faits pour nous causer du plaisir ou de la douleur , 
de la douceur ou do l'aigreur , ou de l'amertume. Enfin, le tou- 
cher ne nous apprend pas ce qui fait que l'air chaud ou froid 
dilate ou ferme nos pores, et cause à tout notre corps, prin- 
cipalement à nos nerfs, des agitations si différentes. 

10 
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Loraque nous no» aeBÊoa eokmar dus Te» et dus les 
arps mous, ce qui nous £ait sentir cet enfoncement, c'est qm 
le froid on lecbaod que nous ne sentioiis qo a ue partie s'é- 
tend plus avant; mais poor savoir œ qui fût qaeœ ooqis noos 
cède, le sens ne nous en dit mot. 

U ne nous dit non plus pourquoi les corps nous résistent; et, 
à regarder la chose de près, ce que nous sentoos alors, c'est 
seolement la douleur qui s'eidte, ou qui se commence parla 
rencontre des corps durs et mal polis dont la dureté blesse le 
adtre plus tendre. 

Si Feau et les corps humides s'attachent à notre peau et s'y 
fiMitsentir, le sens ne découvre pas la délicalesse de leurs par- 
ties qui les rend capables de mouiller notre peau et de s'y 
tenir attachées , ni pourquoi les corps secs n'en kmi notant 
qu'étant réduits en poussière , ni d'où vioit la difiërenœ que 
aoiis sentons entre la poudre et les gpottes d'eau qui s'atta- 
chent à notre main. Tout cela n'est point aperçu précisément 
parle toucher, et enfin aucun de nos sens ne peut seulement 
floiqiçonner pourquoi il est toudié par ces objets. 

Toutes les choses que je viens de remarquer n'ont besoin 
pour être entendues que d'une simple exposition. Mais on ne 
peut se la faire à soi-même trop daire ni trop prédse si on 
veut oomprendrela différence du sens et de rentendement, dont 
on est sujet à confondre les opérations. 

m. PaoposinoN. — En 9mtant^ mous apareevom êeulemetU 
la $m$ati<m dlt-mémie; mais quelquefois terminée à que^m 
ekose que nous appdons objet. 

Pour ce qui est de la sensation, il n'est pas besoin de prou-> 
ver qu'elle est aperçue en sentant. Chacun en est à soi-niéine 
an bon témoin, et cdui qui sent n a pas besoin d'en être averti. 

C'est pourtant par quelque autre chose que la sensation que 
nous connaissons la sensation. Car elle ne peut pas réfléchir 
sur elle-même et se tourne toute à Tobjet auquel elle est 
terminée. 

Ainsi le vrai effet de la sensation est de nous aider à dis- 
cerner les objets. En effet, nous distinguons les choses qui nous 
touchent ou nous environnent par les sensations qu'elles nous 
c&dtent; et c'est comme une enseigne que la nature nous a 
donnée pour les connaître. 

liais avec tout cela, il parant, par les choNi qui oat été dites, 
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(|u*en vertu de la sensation précisément prise, nous ne con- 
naissons rien du tout au Tond de I objet. Nous ne savons ni de 
quelles parties il est composé^ ni quel en est Tarrangemear, 
ni pourquoi il est propre à nous renvoyer les rayons, ou à 
exhaler certaines vapeurs, ou à exciter dans Tair tant de di- 
vers mouvements qui font la diversité des sons, et ainsi du 
reste. Nous remarquons seulement que nos sensations se ter- 
minent à quelque chose hors de nous dont pourtant nous ne 
savons rien, sinon qu'à sa présence il se fait en nous un cer- 
tain effet, qui est la sensation. 

Il semblerait qu'une perception de celte nature ne serait 
guère capable de nous instruire. Nous recevons pourtant de 
grandes instructions par le moyen de nos sens; et voici 
comment. 

IV. Proposition. — Leê sensatiom iervent à Vdme à s*tnt- 
truire de ce qu*elle doit ou rechercher ou fuir pour la comer- 
vation du corps qui lui est uni. 

L'expérience justifie cet usage des sensations ; et c'est peu( 
ôlre la première fin que la nature se propose en nous les ûm^ 
nant; mais à cela il faut ajouter ce qui suit. 

V« Proposition. — Vinstruction que nous recevons par ks 
sensations serait imparfaite, ou plutôt nulle, si nous ny joi* 
gnions la raison, 

. Ces deux propositions seront éclaircies toutes deux ensem- 
ble, et il ne faut que s'observer soi-même pour les entendre. 

La douleur nous fait connaître que tout |e corps ou quel-? 
qu'une de ses parties est mal disposée, afin que l'âme sojt 
sollicitée à fuir ce qui cause le mal et à y donner remède. 

C'est pourquoi il a fallu que la douleur se rapportât, ainaî 
qu'il a été dit, à la cause externe et à la partie offensée, parœ 
•que l'âme est instruite par ce moyen à appliquer le remède 
où est le mal. 

Il en est de môme du plaisir ; celui que nous avons i maar 
ger et à boire nous sollicite à donner au corps les aliments 
nécessaires , et nous fait employer à cet usage les parties où 
nous ressentons le plaisir du goût. 

Car les choses sont tellement disposées que ce qui est con- 
venable au corps est accompagné de plaisir , comme ce qui 
lui est nuisible est accompagné de douleur : de sorte que le 
plaisir et la douleur servent à intéresser l'âme dans ce qui 
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regarde le œrps, ot l'obligent à chercher les choses qui en font 
la conservât ion. » 

Ainsi quand le corps a besoin de nourriture ou de rafraî- 
chissement, il se fait en Tâme une douleur qu'on appelle faim 
et soif, et cette douleur nous sollicite à manger et à boire. 

Le plaisir s'y môle aussi pour nous y engager plus douce- 
ment. Car outre que nous sentons du plaisir à faire cesser la 
douleur de la faim et de la soif, le manger et le boire nous 
causent d'eux-mêmes un plaisir particulier qui nous pousse 
encore davantage à donner au corps les choses dont il a besoin. 
C'est en celte sorte que le plaisir et la douleur servent à 
rame d'instruction pour lui apprendre ce qu'elle doit au corps ; 
et cette instruction est utile . pourvu que la raison y préside. 
Car le plaisir, de lui-même , est un trompeur ; et quand l'âme 
8*y abandonne sans raison , il ne manque jamais de l'égarer, 
non-seulement en ce qui la touche , comme quand il lui fait 
abandonner la vertu ; mais encore en ce qui regarde le corps, 
puisque souvent la douceur du goût nous porte à manger et 
à boire tellement à contre-temps que l'économie du corps en 
est troublée. 

Il y a aussi des choses qui nous causent beaucoup de dou- 
leur, et toutefois qui ne laissent pas d'être dans la suite un 
grand remède à nos maux. 

Enfm, toutes les autres sensations qui se font en nous ser- 
vent à nous instruire; car chaque sensation différente présup- 
pose naturellement quelque diversité dans les objets. Ainsi ce 
que je vois jaune est autre que ce que je vois vert ; ce qui 
est amer au goût est autre que ce qui est doux ; ce que je 
sens chaud est autre que ce que je sens froid. Et si un objet 
qui me causait une sensation commence à m'en causer une 
autre, je connais par là qu'il y est arrivé quelque changement. 
Si l'eau qui me semble froide commence à me sembler chaude, 
c'est que depuis elle aura été mise sur le feu. Et cela c'est 
discerner les objets, non point en eux-mêmes^ mais par les 
effets qu'ils font sur nos sens , comme par une marque posée 
au dehors. A cette marque l'âme distingue les choses qui sont 
autour d'elle, et juge par quel endroit elles peuvent faire du 
bien ou du mal au corps. 

Mais il faut encore en cela que la raison nous dirige , sims 
quoi nos sens pourraient nous lrom[)or. Car le même objet , 
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VU à même dislance, me parait grand dès que je TesUme plus 
éloigné, et me parait moindre dès que je Testime plus près: 
par exemple , la lune me parait plus grande vue à Thorizon , 
et plus petite quand elle est fort élevée, quoiqu'en Tune et en 
l'autre position elle doit être précisément sous le môme angle, 
c'est-à-dire à même distance. Le même bâton qui me parait 
droit dans Tair, me parait courbe dans Teau. La même eau, 
quand elle est tiède, si j'ai la main chaude, me parait froide; 
et si je l'ai froide , mo parait chaude. Tout me parait vert à 
travers un verre de cette couleur ; et par la même raison tout 
me parait jaune lorsque la bile, jaune elle-même, s'est répan- 
due sur mes yeux. Quand la même humeur se jette sur la 
langue, tout me parait amer. Lorsque les nerfs qui servent à 
la vue et à l'ouïe sont agités au dedans, il se forme des étin- 
celles, des couleurs, des bruits confus, ou des tintements qui 
ne sont attachés à aucun objet sensible : les illusions de cette 
sorte sont infinies. 

L'âme serait donc souvent trompée si elle se fiait à ses sens, 
sans consulter la raison. Mais elle peut profiter de leur erreur ; 
et toujours , quoi qu'il arrive , lorsque nous avons des sensa- 
tions nouvelles , nous sommes avertis par là qu'il s'est fait 
quelque changement, ou dans les objets qui nous paraissent , 
ou dans le milieu par où nous les apercevons, ou même dans 
les organes de nos sens. Dans les objets, quand ils sont chan- 
gés, comme quand de l'eau froide devient chaude, ou que des 
feuilles, auparavant vertes, deviennent pâles étant desséchées. 
Dans le milieu , quand il est tel qu'il empêche ou qu'il altère 
l'action de l'objet, comme quand 1 eau rompt la ligne du rayon 
qu'un bâton renvoie à nos yeux. Dans l'organe des sens, quand 
ils sont notablement altérés par les humeurs qui s'y jettent , 
ou par d'autres causes semblables. 

Au reste , quand quelqu'un de nos sens nous trompe, nous 
pouvons aisément rectifier ce mauvais jugement, par le rapport 
des autres sens et par la raison. Par exemple, quand un bâion 
parait courbé à nos yeux étant dans l'eau, outre que si on l'en 
retire la vue se corrigera elle-même , le toucher que nous sen- 
tirons affecté comme il a coutume de Têtre quand les corps sont 
droits , et la raison seule qui nous fera voir que l'eau ne peut 
pas tout d'un coup l'avoir rompu, nous peut redresser. Si tout 
me parait amer au goût , ou que tout semble jaune à ma vue , 

10. 
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la raison me fera connaître que celle uniformité ne peut pas 
être venue tout à coup aux choses où auparavant j'ai senti 
tant de différence ; et ainsi je connaîtrai Tallération de mes 
organes, que je tâcherai de remettre en leur naturel. 

Ainsi nos sensations ne manquent jamais de nous instruire, 
je dis même quand elles nous trompent, et nos deux proposi- 
tions demeurent constantes. 

VI. Proposition. — Outre les secours que donnent les sens à 
notre raison pour entendre ks besoins du corps , ils Vaident 
aussi beaucoup à connaitre foute la nature. 

Car notre âme a en elle-même des principes de vérité éter- 
nelle et un esprit de rapport, c'est-à-dire des règles de raison- 
nement, et un art de tirer des conséquences. Cette âme ainsi 
formée, et pleine de ces lumières, se trouve unie à un corps 
si petit, à la vérité, qu'il est moins que rien à l'égard de cet 
univers immense , mais qui pourtant a ses rapports avec ce 
grand tout dont il est une si petite partie. £t il se trouve com- 
posé de sorte qu'on dirait qu'il n'est qu'un tissu de petites 
fibres infiniment déliées , disposées d'ailleurs avec tant d'art 
que des mouvements très-forts ne les blessent pas, et que 
toutefois les plus délicats ne laissent pas d'y faire leurs im- 
pressions; en sorte qu'il lui en vient de très-remarquables et 
de la lune et du soleil, et même, au moins à l'égard de la vue, 
des sphères les plus hautes, quoique éloignées de nous par 
des espaces incompréhensibles. Or l'union de l'âme et du corps 
se trouve faite de si bonne main , enfin l'ordre y est si bon 
et la correspondance si bien établie, que l'âme, qui doit prési- 
der, est avertie par ses sensations de ce qui se passe dans ce 
corps et aux environs, jusqu'à des distances infinies. Car comme 
ses sensations ont leur rapport à certaines dispositions de l'ob- 
jet, ou du milieu, ou de lorgane, ainsi qu'il a été dit, à cha- 
que sensation l'âme apprend des choses nouvelles, dont quel- 
ques-unes regardent la substance du corps qui lui est uni , et 
la plupart n'y servent de rien. Car que sert, par exemple, au 
corps humain la vue de ce nombre prodigieux d'étoiles qui se 
découvrent à nos yeux pendant la nuit? Et même, en consi- 
dérant ce qui profite au corps , l'âme découvre par occasion 
une infinité d'autres choses; en sorte que, du petit corps où 
elle est enfermée, elle tient à tout, et voit tout l'univers se ve- 
nir, pour ainsi dire, marquer sur ce corps, cpmme le cour? du 
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soleil se marque sur un cadran. Elle apprend donc, par ce 
moyen, des parlicularitps considérables, comme le cours du 
soleil; le flux et le reflux de la mer; la naissance, Taccroisse- 
ment, les propriétés difiérentes des animaux, des plantes, des 
minéraux ; et autres choses innombrables, les unes plus gran- 
des , les autres plus petites^ mais toutes enchaînées entre elles 
et toutes même en particulier capables d'annoncer leur Créa- 
teur à quiconque le sait bien considérer. De ces particularités 
elle compose Thistoire de la nature , dont les faits sont toutes 
les choses qui frappent nos sens. Et par un esprit de rapport, 
elle a bientôt remarqué combien ces faits sont suivis. Ainsi 
elle rapporte Tun à l'autre ; elle compte, elle mesure, elle ob- 
serve les oppositions et le concours, les effets du mouvement 
et du repos. Tordre, les proportions, les correspondances, les 
causes particulières et universelles, celles qui font aller les 
parties et celle qui tient tout en état. Ainsi joignant ensemble 
les principes universels qu'elle a dans l'esprit et les faits par- 
ticuliers qu'elle apprend par le moyen des sens, elle voit 
beaucoup dans la nature et en sait assez pour juger que ce 
qu'elle n'y voit pas encore est le plus beau; tant il a été utile 
de faire des nerfs qui pussent être touchés de si loin , et d'y 
joindre des sensations par lesquelles l'âme est avertie de ai 
grandes choses. 

IX. — De Vimagination et des passionSy et de quelle sorte 
il les faut considérer. 

Voilà ce que nous avions à considérer sur l'union naturelle 
des sensations avec le mouvement des nerfe. 11 faut mainte- 
nant entendre à quels mouvements du corps l'imagination et 
les passions sont attachées. 

Mais il faut premièrement remarquer que les imaginations 
et les passions s'excitent en nous, ou simplement par les sens, 
ou parce que la raison et la volonté s'en mêlent. 

Car souvent nous nous appliquons expressément à imaginer 
quelque chose, et souvent aussi il nous arrive d'exciter exprée 
et de fortifier quelque passion en nous-mêmes : par exemple, 
ou l'audace ou la colère, à force de nous représenter ou nous 
laisser représenter par les autres les motifs qui nous les peu- 
vent causer. 

Comme nos iiYidgioations et nos pasaions peuvent ôtreexd- 
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lÀM et fortifiées par notre dioix , elles peuvent aiB» par là 
être ralenties. Noi» poinons fixer par une attention volontaire 
las pensées confuses de notre imagination dissipée, et arrêter 
par vive force de raisonnement et de volonté le cours emporté 
de nos passions. 

Si nous regardions cet état mêlé d'imagination, de passion , 
de raisonnement et de choix, nous confondrions ensemble les 
opérations sensitives et les intellectuelles , et nous n'enten- 
drions jamais l'effet parfait des unes et des autres. Faisons>en 
donc la séparation. Et comme, pour mieux entendre ce que 
feraient par eux-mêmes des chevaux fougueux, il faut les con- 
sidérer sans bride et sans conducteur qui les pousse ou qui 
les retienne , considérons l'imagination et les passions pure- 
ment abandonnées aux sens et à elles-mêmes, sans que l'em- 
pire delà volonté ou aucun raisonnement s'y mêle, ou pour 
les exciter ou pour les calmer. Au contraire, comme il arrive 
toujours que la partie supérieure est sollicitée à suivre l'ima- 
gination et la passion, mettons encore avec elles et regardons 
comme une partie de leur effet naturel tout ce que la partie 
supérieure leur donne par nécessité avant qu'elle ait pris sa 
dornière résolution ou pour ou contre. Ainsi nous découvrirons 
ce que peuvent par elles-mêmes l'imagination et les passions, 
et à quelles dispositions du corps elles s'excitent. 

X. — De rimagination en particulier et à quel mouvement 
du corps elle est attachée. 

Et pour commencer par l'imagination, comme elle suit na- 
turellement la sensation, il faut que l'impression que le corps 
reçoit dans Tune soit attachée à celle qu'il reçoit dans l'autre ; et 
quoique la seule construction des organes du cerveau ne nous 
apprenne rien du détail de ce qui s'y passe à cette occasion, 
nous sommes bien fondés à croire qu'il s'y passe quelque 
chose ù l'occasion de quoi l'àme avertie reçoit de son Créa- 
teur telle ou telle idée; il ne faut que se souvenir que le cer- 
veau est l'origine do tous les nerfs, et que l'ébranlement des 
nerfs par les objets sensibles aboutit au cerveau. 

La chose sera encore moins difficile à entendre, si on re- 
garde toute la substance du cerveau , ou quelques-unes de 
ses parties principales ,>comme composées de petits filets qui 
tiennent aux nerfe^ quokiu'ils soient d'une autre nature : à 
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quoi ranalomie ne répugne pas, et au contraire Tanalogie des 
autres parties du corps nous porte à le croire. 

Car les chairs et tes muscles, qui ne paraissent à nos yeux, 
au premier aspect, qu'une masse uniforme et inarticulée, pa- 
raissent dans une dissection délicate un écheveau de petits 
cordons, nommés fibres, qui sont elles-mêmes des écheveaux 
de petits filets parallèles. La peau et les autres membranes 
sont aussi un composé de filets très-fins, dont le tissu est Tait 
de la manière qui convient à chacune pour son usage, pour 
donner à tout ce genre de parties la souplesse et la consistance 
que demandent les besoins du corps. 

On peut bien croire que la nature n'aurait pas été moins 
soigneuse du cerveau, qui est l'instrument principal des fonc- 
tions animales, et que la composition n'en sera pas moins in- 
dustrieuse. 

On comprendra donc aisément qu'il sera composé d'une 
infinité de petits filets, que l'adluence des esprits à cette par- 
tie et leur continuel mouvement tiendront toujours en état . 
en sorte qu'ils pourront être aisément mus et plies, à l'ébran- 
lement des nerfs, en autant de manières qu'il faudra. 

Que si on n'observe pas cette distinction de petits filets dans 
le cerveau d'un animal mort, il est aisé de concevoif que la 
mollesse de cette paplie, et l'extinction de la chaleur naturelle, 
d'où suit celle des esprits, en est la cause : joint que dans les 
autres parties du corps, quoique plus grossières, plus constan- 
tes et plus différentes, le tissu n'est aperçu qu'avec beaucoup 
de travail, et jamais dans toute sa délicatesse. 

Car la nature travaille avec tant d'adresse, et réduit les 
corps à des parties si fines et si déliées, que ni l'art ne la peut 
imiter, nr la vue la plus perçante la suivre dans des divisions 
si délicates, quelque secours qu'elle cherche dans les micro- 
scopes. 

Ces choses présupposées, il est clair que l'impression, ou le 
coup que les nerfs reçoivent de Tobjet, portera nécessaire- 
ment sur le cerveau ; et comme la sensation, se trouve con- 
jointe à l'ébranlement du nerf, l'imagination le sera à l'ébran- 
lement qui se fera sur le cerveau même. 

Sans cela, l'imagination doit suivre, mais de fort près, la 
sensation, comme le mouvement du cerveau doit suivre celui 
du nerf, 
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Et comme Timpression qui se fait dans le oerveau doit imi- 
ter colle du nerf, aussi avons-nous vu que Timagination n'est 
autre choso que Timage de la sensation. 

De mémo aussi que le nerf est d'une nature à recevoir un 
mouvement plus vito et plus ferme que le cerveau , la sensa- 
tion aussi est plus vive que l'imagination. 

L'imagination dure plus que la sensation, il faut donc 
qu'il y ait une cause de cette durée; mais si celte cause sub- 
siste dans le cerveau, où, et de quelle manière? ou si elle con- 
siste dans la puissance obédientielle de l'âme une fois touchée 
de cette idée, et de l'institution de son Créateur tout-puis- 
sant, c'est ce qu'il serait inutile de chercher, puisqu'il paraît 
impossible de parvenir à cette connaissance. 

On dit sur cela que, le cerveau ayant tout ensemble assez 
de mollesse pour recevoir facilement les impressions, et assez 
de consistance pour les retenir, il y peut demeurer, à peu près 
comme sur la cire, des marques fixes et durables, qui servent 
à rappeler les objets et donnent lieu au souvenir. Mais il ne 
faut qu'approfondir cette idée pour voir combien elle est su- 
perricielle, téméraire, insuffisante, môme en géqéral, et encore 
infiniment plus en détail. 

On peut aisément comprendre que le^ coups qui viennent 
ensemble par divers sens portent à peu près au même en- 
droit du cerveau, ce qui fait que divers objets n'en font qu'un 
seul quand ils viennent dans le même temps. 

J'aurai, par exemple, rencontré un lion en passant par les 
défiorts de Libye, et j'en aurai vu laifreuse figure ; mes oreilles 
auront été frap[)ées de son rugissement terrible ; j aurai senti, 
81 vous le voulez, quelque atteinte de ses griffes, dont une main 
secourable m'aura arraché. Il se fait dans mon cerveau , par 
ces trois sens divers , trois fortes impressions de ce que c'est 
qu'un lion : mais parce que ces trois impressions, qui viennent 
à peu prè^ ensemble , ont porté au mémo endroit , une seule 
remuera le tout ; et ainsi il arrivera qu'au seul aspecl du lion, 
à la seule ouïe Ûe son cri , ce furieui aniutal reviendra tout 
entier À mon imagination. 

Rt cela ne s'èlend pas seulement a tout l'animal, mais en- 
core au lieu où j'ai été frappé la première fois dun objet si 
o(Th>\*able. Je no reverrai jamais le vallon désert où j'en au- 
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rai fait la rencoatre sans qu'il me prenne quelque émotion ou 
même quelque frayeur. 

Ainsi , de tout ce qui frappe en même temps les sens, il ne 
s'en compose qu'un seul objet, qui fait son impression dans le 
même endroit du cerveau et y a son caractère particulier. 
Et cest pourquoi, en passant, il ne faut pas s'étonner si un 
chat frappé d'un bâton au bruit d'un grelot qui y était atlachéi 
est ému après par le grelot seul, qui a fait son impression avec 
le bâton au même endroit du cerveau. 

Toutes les fois que les endroits du cerveau où les marques 
di?s objets restent imprimées sont agités , ou par les vapebrs 
qui montent continuellement à la tête, ou par le cours des es- 
prits, ou par quelque autre cause que ce soit, les objets doi- 
vent revenir à l'esprit ; ce qui nous cause en veillant tant 
de différentes pensées qui n'ont point de suite, et en dormant 
tant de vaines imaginations que nous prenons pour des vérité». 

Et parce que le cerveau , composé , comme il a été dit , de 
tant de parties si délicates, et plein d'esprits si vifs el si 
prompts, est dans un mouvement continuel, et que d'ailleurs 
il est agité à secousses inégales et irrégulières, selon que les 
vapeurs et les esprits montent à la tète ; il arrive de là que 
notre esprit est plein de pensées si vagues, si nous ne le rete- 
nons et ne le fixons par l'attention. 

Ce qui fait qu'il y a pourtant quelque suite dans ces pen- 
sées, c'est que les marques des objets gardent un certain ordre 
dans le cerveau. 

Et il y a une grande utilité dans cette agitation qui ramène 
tant de pensées vagues, parce qu'elle fait que tous les objets 
dont notre cerveau retient les traces se représentent devant 
nous de temps en temps par une espèce de circuit; d'où il ar- 
rive que les traces s'en rafraîchissent, et que l'âme choisit 
l'objet qui lui plaît pour en faire le sujet de son attention. 

Souvent aussi les esprits prennent leur cours si impétueu* 
sèment et avec un si grand concours vers un endroit du cer- 
veau, que les autres demeurent sans mouvement, faute d'es- 
prits qui les agitent ; ce qui fait qu'un certain objet déterminé 
s'empare de notre pensée, et qu'une seule imagination lait 
cesser toutes les autres. 

C'est ce que nous voyons arriver dans les grandes passions, 
et lorsque nous avons rimagination échauffée, c'esl-à-dire 
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qu'à force de nous attacher à un objet nous ne pouvons plus 
nous en arracher, comme nous voyons arriver aux peintres et 
aux personnes qui composent, surtout aux poètes , dont l'ou- 
vrage dépend tout entier d'une certaine chaleur d'imagination. 
Cette chaleur, qu'on attribue à l'imagination, est en effet 
une affection du cerveau lorsque les esprits , naturellement 
ardents, accourus en abondance , réchauffent en l'agitant avec 
violence. Et comme il ne prend pas feu tout à coup, son ar- 
deur ne s'éteint aussi qu'avec le temps. 

XI. — Des passions, et à quelle disposition du corps elles 
sont unies. 

De cette agitation du cerveau et des pensées qui l'accom-^ 
pagnent, naissent les passions avec tous les mouvements 
qu'elles causent dans le corps, et tous les désirs qu'elles ex- 
citent dans l'âme. 

Pour ce qui est des mouvements corporels, il y en a de 
deux sortes dans les passions : les intérieurs, c'est-à-dire 
ceux des esprits et du sang; et les extérieurs, c'est-à-dire ceux 
des pieds, des mains et de tout le corps, pour s'unir à l'objet 
ou s'en éloigner, ce c[\i\ est le propre effet des passions. 

La liaison de ces mouvements intérieurs et extérieurs, c'est- 
à-dire du mouvement des esprits avec celui des membranes 
externes, est manifeste, puisque les membres ne se remuent 
qu'au mouvement des muscles , ni les muscles qu'au mouve- 
ment et à la direction des esprits. 

Et il faut en général que les mouvements des animaux suivent 
l'impression des objets dans le cerveau , puisque la fin natu- 
relle de leur mouvement est de les approcher ou de les éloi- 
gner des objets mêmes. 

C'est pourquoi nous avons vu que pour lier ces deux cho- 
ses, c'est-à-dire l'impression des objets et le mouvement, la 
nature a voulu qu'au même endroit où aboutit le dernier coup 
de l'objet, c'est-à-dire dans le cerveau, commençât le premier 
branle du mouvement; et pour la môme raison elle' a conduit 
jusqu'au cerveau les nerfs, qui sont tout ensemble et les or- 
ganes par où les objets nous frappent, et les tuyaux par où 
les esprits sont portés dans les muscles et les font jouer. 

Ainsi, par la liaison qui se trouve naturellement entre l'im- 
pression des objets et les mouvements par lesquels le corps 
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est transporté d'un lieu à un autre, il est aisé de comprendre 
qu'un objet qui fait une impression forte, par là dispose le 
corps à de certains mouvements, et Tébranle pour les exercer. 
En effet, il ne faut que songer ce que c'est que le cerveau 
frappé, agité, imprimé, pour ainsi parler, par les objets, pour 
entendre qu'à ces mouvements quelques passages seront ou- 
verts -et d'autres fermés ; et que de là il arrivera que les es- 
prits qui tournent s^ns cesse avec grande impétuosité dans le 
cerveau, prendront leur cours à certains endroits plutôt qu'eu 
d'autres, qu'ils rempliront par conséquent certains nerfs plutôt 
que d'autres, et qu'ensuite le cœur, les muscles, enfin toute la 
machine, mue et ébranlée en conformité, sera poussée en cer- 
tains objets ou à l'opposite, selon la convenance ou l'opposi- 
tion que la naUire aura mise entre nos corps et ces objets. 

En cela la sagesse de celui qui a réglé tous ces mouvements 
consistera seulement à construire le cerveau de sorte que le 
corps soit ébranlé vers les objets convenables, et détourné des 
objets contraires. 

Après cela il est clair que s'il veut joindre une âme à un corps, 
afin que tout se rapporte, il doit joindre les désirs de l'âme à 
cette secrète disposition qui ébranle le corps d'un certain 
côté ; puisque même nous avons vu que les désirs sont à Tâme 
ce que le mouvement progressif est au corps, et que c'est par 
là qu'elle s'approche ou qu'elle s'éloigne à sa manière. 

Voilà donc entre l'âme et le corps une proportion ad- 
mirable. Les sensations répondent à l'ébranlement des nerfs, 
les imaginations aux impressions du cerveau , et les désirs, ou 
les aversions, à ce branle secret que reçoit le corps dans les 
passions pour s'approcher ou s'éloigner de certains objets. 
Et pour entendre ce dernier effet de correspondance , il ne 
faut que considérer en quelle disposition entre le corps dans 
les grandes passions, et en même temps combien l'âme est 
sollicitée à y accommoder ses désirs. 

Dans une grande colère , le corps se trouve plus prêt à in- 
sulter l'ennemi et à l'abattre, et se tourne tout à cette insulte ; 
et l'âme , qui se sent aussi vivement pressée , tourne toutes 
ses pensées au même dessein. 

Au contraire , la crainte se tourne à l'éloignement et à la 
fuite , qu'elle rend vite et précipitée plus qu'elle ne le serait 
naturellement, si ce n'est qu'elle devienne si extrême qu'elle 

U 
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éà^teère en loiigiieiir el en défullance. £1 ce qu'il y a de 
■MnreiUeux, c'est ipie Famé entre auasilôi dans des senti- 
■wnis contenaUes à cet éiat ; elle a autani de désir de fuir 
«lue le corps y a de disposition. Que si la frayeur nous saisit , 
de sorte que le sang se gtece si fort que le corps tombe en 
défiBiiUance , rame semble s'affiùblir en même temps , le cou- 
rage tombe avec les forces , et il n'en reste pas même assez 
pour pouvoir prendre la fuite. 

Il était convenable à Tunion de TÂme et du corps que la 
difficulté du mouvement, aussi bien que la disposition à le 
ftùre, eût quelque chose dans Tàme qui lui répondit ; et c'est 
aussi ce qui fait naitre le découragement, la profonde mélan- 
colie et le désespoir. 

Contre de si tristes passions, et au dé&ut de la joie, qu'on 
a rarement bien pure, Tespérance nous est donnée comme 
une espèce de charme qui nous empêche de sentir nos maux. 
Dans Tespérance , les esprits ont de la vigueur, le courage se 
soutient aussi , et même il s excite. Quand elle manque» tout 
tombe, et on se sent comme enfoncé dans un abime. 

Selon ce qui a été dit, on pourra définir la passion , à la 
prendre en ce qu'elle est dans Tàme, en ce qui regarde les 
choses corporelles , un désir ou une aversion qui nait dans 
elle à proportion que le corps est capable au dedans de con- 
courir avec 1 ame à poursuivre ou à fuir ciHiains objets; et 
dans le corps, une disposition par laquelle il est capable d'exci- 
ter dans rame des désirs ou des aversions pour certains objets. 

Ainsi le concours de Tàme et du corps est visible dans les 
passions. Mais il est clair que le premier mobile est tantôt dans 
la pensée de Tàme , tantôt dans le mouvement commencé par 
la disposition du corps. 

Car comme les passions suivent les sensations, et que les 
•ensations suivent les dispositions du corps dont elles doivent 
avertir Tùme, il parait que les passions les doivent suivre 
ttUMi ; en sorte que le corps doit être ébranlé par un certain 
mouvement avant que Tàme soit sollicitée à s y joindre par 
•on désir. 

Kn un mot, en ce qui reprde les sensations, les imagina- 

Uonii oi les ^tassions, elle est purement patiente ; et il faut (ou- 

poiMor que i comme la sensation suit Tébranlement du 

i qiNi rimagtoatioii suit limiiression du cerveau, le 



ET DE SOI-MÊME. i9.3 

désir ou Taversion suivent aussi la disposition où le corps est 
mis par les objets qu'il faut ou fuir ou chercher. 

La raison est que les sensations et tout ce qui en dépend 
est donné à l'âme pour l'exciter à pourvoir aux besoins du 
corps , et que tout cela , par conséquent, devait être accom- 
modé à ce qu'il souffre. 

Il ne faut, pour nous en convaincre, que nous observer 
Bous-mémes dans un de nos appétits les plus naturels, qui est 
celui de manger. Le corps vide de nourriture en a besoin , et 
l'âme aussi la désire; le corps est altéré par ce besoin, et 
l'âme ressent aussi la douleur pressante de la faim. Les 
viandes frappent l'œil ou l'odorat, et en ébranlent les nerfe; 
les sensations conformes s'excitent, c'est-à-dire que nous 
voyons et sentons les viandes par l'ébranlement des nerfis ; cet 
objet est imprimé dans le cerveau , et le plaisir de manger 
remplit l'imagination. A l'occasion de l'impression que les 
viandes font dans le même cerveau , les esprits coulent dans 
tous les endroits qui servent à la nutrition , l'eau vient à la 
bouche , et on sait que cette eau est propre à ramollir les vian- 
des, à en exprimer le suc, à nous les faire avaler; d'autres 
eaux s'apprêtent dans l'estomac , et déjà elles le picolent; tout 
se prépare à la digestion , et l'âme dévore déjà les viandes 
par la pensée. 

C'est ce qui fait dire ordinairement que l'appétit facilite la 
digestion, non qu'un désir puisse de soi-même inciser les 
viandes, les cuire et les digérer ; mais c'est que ce désir vient 
dans le temps que tout est prêt dans le corps à la digestion. 

Et qui verrait un homme affamé , en présence de la nour- 
riture offerte après un long temps, verrait ce que peut Tobjet 
présent, et comme tout le corps se tourne à le saisir, à l'en-- 
gloutir. 

Il en est donc de notre corps dans les passions , par exem- 
ple , dans une faim, ou dans une colère violente, comme d'un 
arc bandé , dont toute la disposition tend à décocher le trait; 
et on peut dire qu'un arc en cet état ne tend pas plus à tirer 
que le corps d'un homme en colère tend à frapper l'ennemi. 
Car, et le cerveau , et les nerfs , et les muscles , le tournent 
tout entier à cette action , comme les autres passions le tour- 
nent aux actions qui leur sont conformes. 

Et encore qu'en même temps que le corps est en cet état 
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il s'élève dans nolro âmo mille imaginations et mille désirs , 
ce n*est pas tant ces pensées qu'il faut regarder que les 
mouvements du cerveau auxquels elles se trouvent jointes; 
puisque c'est par ces mouvements que les passages sont ou- 
verts , que les esprits coulent , que les nerfs et par eux les 
muscles en sont remplis , et que tout le corps est tendu à un 
certain mouvement. 

Et ce qui fait croire que , dans cet état, il faut moins re- 
garder les pensées de l'âme que les mouvements du cerveau, 
c'est que dans les passions, comme nous les considérons, 
l'âme est patiente , et qu'elle ne préside pas aux dispositions 
du corps , mais qu'elle y sert. 

C'est pourquoi il n'entre dans les passions ainsi regardées 
aucune sorte de raisonnement ou de réflexion. Car nous y con- 
sidérons ce qui prévient tout raisonnement et toute réflexion , 
et ce qui suit naturellement la direction des esprits pour causer 
certains mouvements. 

Et encore que nous ayons vu ci-dessus *■ que les passions 
se diversifient à la présence ou à l'absence des objets , et par 
la facilité ou par la difficulté de les acquérir ; ce n'est pas qu'il 
intervienne une réflexion, par laquelle nous concevons l'objet 
présent ou absent , facile ou difficile à acquérir ; mais c'est que 
î'éloignement aussi bien que la présence de l'objet ont leurs 
caractères propres qui se marquent dans les organes et dans 
le cerveau ; d'où suivent dans tout le corps les dispositions 
convenables , et dans l'âme aussi des sentiments et des désirs 
proportionnés. 

Au reste, il est bien certain que les réflexions qui suivent 
après augmentent ou ralentissent les passions : mais ce n'est 
pas encore de quoi il s'agit. Je ne regarde ici que le premier 
coup que porte la passion au corps et à l'âme. Et il me suffit 
d'avoir observé , comme une chose indubitable , que le corps 
est disposé par les passions à de certains mouvements , et 
que l'âme est en môme temps puissamment portée à y con- 
sentir. De là viennent les efforts qu'elle fait, quand il faut, 
par la vertu , s'éloigner des choses où le c-orps est disposé. 
Elle s'aperçoit alors combien elle y tient , et que la corres- 
pondance n'est que trop grande. 

l. Chap. I, Qum. \'\. 
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Xn. — Second effet de V union de Vàme et du corps, où m voient 
les mouvements du corps assujettis aux actions de l'âme. 

Jusques ici nous avons regardé dans Tâme ce qui suit les 
mouvements du corps. Voyons maintenant dans le corps ce 
qui suit les pensées de l'âme. 

C'est ici le bel endroit de l'homme. Dans ce que nous ve- 
nons de voir, c'est-à-diro dans les opérations sensuelles , Tâme 
est assujettie au corps ; mais dans les opérations intellectuelles, 
que nous allons considérer, non-seulement elle est libre, mais 
elle commande. 

Et il lui convenait d'ôtre la maîtresse , parce qu'elle est la 
plus noble, et qu'elle est née par conséquent pour com- 
mander. 

Nous voyons en effet comme nos membres se meuvent à 
son commandement , et comme le corps se transporte promp- 
tement où elle veut. 

Un aussi prompt effet du commandement de l'âme ne nous 
donne plus d'admiration parce que nous y sommes accoutu- 
més ; mais nous en demeurons étonnés , pour peu que nous 
y fassions de réflexion. 

Pour remuer la main, nous avons vu qu'il faut faire agir 
premièrement le cerveau, et ensuite les esprits, les nerfs et 
les muscles; et cependant de toutes ces parties il n'y a sou- 
vent que la main qui nous soit connue. Sans connaître toutes 
les autres ni les ressorts intérieurs qui font mouvoir notre 
main , ils ne laissent pas d'agir, pourvu que nous voulions 
seulement la remuer. 

Il en est do môme des autres membres qui obéissent à la 
volonté. Je veux exprimer ma pensée : les paroles convena- 
bles me sortent aussitôt de la bouche, sans que je sache aucun 
des mouvements que doivent faire, pour les former, la langue 
ou les lèvres; encore moins ceux du cerveau , du poumon et 
de la trachée-artère , puisque je ne sais pas même naturelle- 
ment si j'ai de telles parties, et que j'ai eu besoin de m'étu- 
dier moi-même pour le savoir. 

Que je veuille avaler, la trachée-artère se ferme infaillible- 
ment sans que je songe à la fermer, et sans que je la con- 
naisse ni que je la sente agir. 

Que je veuille regarder loin , la prunelle de l'œil se dilate ; 

11. 



196 DE LA OONlfAliBANOE DE DIEU 

et, au contraire, elle se resserre quand je veux regarder de 
près , sans que je sache qu'elle soit capable de ce mouve- 
ment , ou en quelle partie précisément il se fait. Il y a une 
infinité d'autres mouvements semblables qui se font dans 
notre corps à notre seule volonté , sans que noua sachions 
comment , ni pourquoi , ni même s'ils se font. 

Celui de la respiration est admirable , en ce que nous le 
suspendons et Favançons quand il nous plaît ; ce qui était né- 
pessaire pour avoir le libre usage de la parole : et cependant , 
quand nous dormons, elle se fait sans que notre volonté y ait 
part. 

Ainsi, par un secret merveilleux , le mouvement de tant de 
pQrties dont nous n'avons nulle connaissance ne laisse pas de 
dépendre de notre volonté. Nous n'avons qu'à nous proposer 
no pertain effet connu, par exemple, de regarder, de parler ou 
de marcher : aussitôt niille ressorts inconnus, des esprits, des 
nerfs , des muscles , et le cerveau même qui mène tous ces 
mouvements, se remuent pour le produire, sans que nous con- 
naissions autre chose sinon que nous le voulons, et qu'aussitôt 
que nous le voulons l'effet s'ensuit. 

Outre tous ces mouvements qui dépendent du cerveau , il 
fant que nous exercions sur le cerveau môme un pouvoir immé- 
diat, puisque nops pouvons être attentifs quand nous le vour 
Ions ; ce qui ne se fait pas sans quelque tension du cerveau , 
comme l'çxpérience le fait voir. 

Par cette môme attention, nous mettons volontairement 
certaines choses dans notre mémoire , que nous nous rappe- 
lons aussi quand il nous plait , avec plus ou moins de peine, 
suivant que le cerveau est bien ou maL disposé. 

Car il en est de cette partie comme des autres, qui, pour 
être en état d'obéir à l'ânoe, demande certaines dispositions; 
ce qui montre, en passant, que le pouvoir de l'âme sur le corps 
pi ses limites. 

Afin donc que l'âme commande avec effet, il faut toujours 
supposer que les parties soient bien disposées et que le corps 
soit en bon état. Car quelquefois on a beau vouloir marcher, 
il se sera jelé telle humeur sur les jambes, ou tout le corps se 
trouvera si faible par l'épuisement des esprits, que cette vo- 
lonté sera inutile. 

' y 9 pourtant oertpÎQs empêchements dane lee parties 
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qu'une forte volonté peut surn^onter ; et c'est un grand effet 
du pouvoir de Tàme sur le corps qu'elle puisse même délier 
des organes qui, jusque-là, avaient été empêchés d'agir: 
comme on dit du fils de Crésus, qui, ayant perdu l'usage delà 
parole, la recouvra quand il vit qu'on allait tuer son père, et 
s'écria qu'on se gardât bien de toucher à la personne du roi. 
L'empêchement de sa langue pouvait être surmonté par un 
grand effort que la volonté de sauver son père lui fit faire. 

Il est donc indubitable qu'il y a une infinité de mouvements 
dans le corps qui suivent les pensées de l'âme, et ainsi les deux 
effets de l'union restent parfaitement établis. 

XIII. — L'intelligence n'est attachée par elle-même à awmn 
organe, ni à aucun mouvement du corps, 

Majs afin que rien ne passe sans réflexion, voyons ce que 
fait le corps et à quoi il sert dans les opérations intellectuelles, 
c'est-à-dire tant dans celles de l'entendement que dans cpUes 
de la volonté. 

Et d'abord il faut reconnaître que l'intelligence , c*es(-à- 
dire la connaissance de la vérité, n'est pas, comme la sensa- 
tion et l'iniagi nation, une suite de l'ébranlement de qqelque 
nerf pu de quelque partie du cerveau. 

Nous en serons convaincus en considérant les trois pro:- 
priétés de Tentendement , p£^r lesquelles nous avons vu , dans 
le chap. I , n» xvii, qu'il est élevé au-dessus des sens et 
de toutes leurs dépendances. 

Car il y paraît que la sensation ne dépend pas seulement 
de la vérité de l'objet, mais qu'elle suit tellement des disposi- 
tions et du milieu et de l'organe, que par là Tobjet vient à 
nous tout autre qu'il n'est. Un bâton droit devient courbe à 
nos yeux au milieu de l'eau ; le soleil et les autres astres y 
viennent infiniment plus petits qu'ils ne sont en eux-mêmes. 
Nous avons beau être convaincus de toutes les raisons par les- 
quelles on saie et que l'eau n'a pas tout d'un coup rompu oe 
bâton , et que tel astre , qui ne nous paraît qu'un point dans 
le ciel, surpasse sans proportion toute la grandeur de la terre; 
ni le bâton pour cela n'en vient plus droit 4 oo8 y^u^» ni les 
étoiles plus grandes. Ce qui montre que la vérité ne s'imprime 
pas sup le sens, mais que (oi)tes lee aensatiflns sont upe euite 
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nécessaire des dispositions du corps, sans qu'elles puissent 
jamais s'élever au-dessus d'elles. 

Que s'il en était autant de l'entendement, il pourrait être 
de môme forcé à l'erreur. Or est-il que nous n'y tombons que 
par notre faute , et pour ne vouloir pas apporter l'attention 
nécessaire à l'objet dont il faut juger. Car dès lors que l'âme 
se tourne directement à la vérité , résolue de ne céder qu'à 
elle seule, elle ne reçoit d'impression que de la vérité même ; 
en sorte qu'elle s'y attache quand elle paraît , et demeure en 
suspens si elle ne paraît pas; toujours exemple d'erreur en 
l'un et en l'autre état, ou parce qu'elle connaît la vérité, ou 
parce qu'elle connaît du moins qu'elle ne peut pas encore la 
connaître. 

Par le même principe, il paraît qu'au lieu que les objets les 
plus sensibles sont pénibles et insupportables, la vérité, au 
contraire, plus elle est intelligible, plus elle plaît. Car la sen- 
sation n'étant qu'une suite d'un organe corporel, la plus forte 
doit nécessairement devenir pénible par le coup violent que 
l'organe aura reçu, tel qu'est celui que reçoivent les yeux par 
le soleil et les oreilles par un grand bruit , en sorte qu'on est 
forcé de détourner les yeux et de boucher les oreilles. De 
même une forte imagination nous travaille ordinairement, 
parce qu'elle ne peut pas êlre sans une commotion trop vio- 
lente du cerveau. Et si l'entendement avait la même dépen- 
dance du corps , le corps ne pourrait manquer d'être blessé 
par la vérité la plus forte, c'est-à-dire la plus certaine et la 
plus connue : si donc cette vérité, loin de blesser, plaît et sou- 
lage, c'est qu'il n'y a aucune partie qu'elle doive rudement 
frapper ou émouvoir, car ce qui peut être blessé de cette sorte 
est un corps ; mais qu'elle s'unit paisiblement à l'entendement, 
en qui elle trouve une entière correspondance , pourvu qu'il 
ne se soit point gâté lui-même par les mauvaises dispositions 
que nous avons marquées ailleurs. 

Que si cependant nous éprouvons que la recherche de la 
vérité soit laborieuse , nous découvrirons bientôt de quel côté 
nous vient ce travail; mais, en attendant, nous voyons qu'il 
n'y a point de vérité qui nous blesse par elle-même étant 
connue , et que plus une âme droite la regarde , plus elle en 
est contente. 

De là vient encore que tant que l'âme s'attache à la vérité, 
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sans écouter les passions et les imaginations , elle la voit tou- 
jours la même ; ce qui ne pourrait pas être si la connaissance 
suivait le mouvement du cerveau toujours agité et du corps 
toujours changeant. 

C'est de là aussi qu'il arrive que le sens varie souvent, ainsi 
que nous l'avons dit au lieu allégué. Car ce n'est point la 
vérité seule qui agit en lui, mais il s'excite à l'agitation qui 
arrive dans son organe ; au Heu que l'entendement, qui, agis- 
sant en son naturel^ ne reçoit d'impression que de la seule 
vérité, la voit aussi toute uniforme. 

Car posons, par exemple, quelque vérité clairement connue, 
comme serait que rien ne se donne l'être à soi-même, ou 
qu'il faut suivre la raison en tout, et toutes les autres qui sui- 
vent de ces beaux principes : nous pouvons bien n'y penser 
pas; mais tant que nous y serons véritablement attentifs, nous 
les verrons toujours de même , jamais altérées ni diminuées. 
Ce qui montre que la connaissance de ces vérités ne dépend 
d'aucune disposition changeante, et n'est pas, comme la sen- 
sation, attachée à un organe altérable. 

C'est pourquoi, au lieu que la sensation, qui s'élève au con- 
cours momentané de l'objet et de l'organe aussi vite qu'une 
étincelle au choc de la pierre et du fer, ne nous fait rien aper- 
cevoir qui ne passe presque à l'instant; l'entendement, au 
contraire , voit des choses qui ne passent pas , parce qu*il 
n'est attaché qu'à la vérité, dont la substance est éternelle. 

Ainsi il n'est pas possible de regarder l'intelligence comme 
une suite de l'altération qui se sera faite dans le corps, ni par 
conséquent l'entendement comme attaché à un organe corporel 
dont il suive le mouvement. 

XIV. — V intelligence , ^ar sa liaison avec le sens, dépend 
en quelque sorte du corps, mais par accident. 

Il faut pourtant reconnaître qu'on n'entend point sans ima- 
giner ni sans avoir senti ; car il est vrai que, par un certain 
accord entre toutes les parties qui composent l'homme, Tâme 
n'agit pas, c'est-à-dire ne pense et ne connaît pas sans le 
corps, ni la partie intellectuelle sans la partie sensitive. 

Et déjà, à l'égard de la connaissance des corps, il est certain 
que nous ne pouvons entendre qu'il y en ait d'existants dans 
la nature que par le moyen des sens. Car en cherchant d'où 



£T DE Mi-MÈMK. 131 

aux sem; et il en est à peu près des sens et de renlend»- 
meut comme de celui qui propose simplement les faits ei de 
celui qui en juge. 

11 y a donc détjà en notre âme une opération, et c*est celle 
de Teatendement, qui précisément, et en elle-même, n'ett 
point attachée au corps , encore qu'elle en dépende indirec- 
tement , en tant qu'elle se sert des sensations et des images 
sensibles. 

XV. — La volonté n'est attachée à aucun organe corporel; et 
loin de suivre les mouvements du corps, elle y préside. 

La volonté n'est pas moins indépendante ; et je le reconnais 
par l'empire qu'elle a sur les membres extérieurs et sur tout 
le corps. 

Je sens que je puis vouloir ou tenir ma main inunobile, ou 
lui donner du mouvement ; et cela en haut ou en bas, à droite 
ou à gauche, avec une égale facilité : de sorte qu'il n'y a 
rien qui me détermine que ma seule volonté. 

Car je suppose que je n'ai dessein , en remuant ma main , 
de ne m'en servir ni pour prendre, ni pour soutenir, ni pour 
approcher^ ni pour éloigner quoi que ce soit ; mais seulement 
de la mouvoir du o6té que je voudrai , ou , si je veux, de la 
tenir en repos. 

Je fois en cet état une pleine expérience de ma liberté et 
du pouvoir que j'ai sur mes membres, que je tourne où je 
veux, et comme je veux , seulement parce que je le veux. 

Et parce que j'ai connu que les mouvements de ces mem- 
bres dépendent tous du cerveau, il faut, par nécessité, que 
ce pouvoir que j'ai sur mes membres, je l'aie principalement 
sur le cerveau môme. 

Il faut donc que ma volonté le domine , tant s'en faut 
qu'elle puisse être une suite de ses mouvements et de ses im- 
pressions. 

Un corps ne choisit pas où il se meut , mais il va comme il 
est poussé; et s'il n'y avait en nooi que le corps, ou que ma 
volonté fût, comme les sensations, attachée à quelqu'un des 
mouvements du corps , bien loin d'avoir quelque empire , je 
n'aurais pas même de liberté. 

Aussi ne suis-je pas libre à sentir ou ne sentir pas quand 
l'objet est présenta Je puis bien fermer les yeux ou les détour- 



132 D£ LA C0NMA1SSA»C£ DE D1£U 

ner, et en cela je suis libre; mais je ne puis, en ouvrant les 
yeux, empocher la sensation attachée nécessairement aux im- 
pressions corporelles, où la liberté ne peut pas être. 

Ainsi l'empire si libre que j'exerce sur mes membres me 
fait voir que je tiens le cerveau en mon pouvoir, et que c'est 
là le siège principal de Tâme. 

Car, encore qu'elle soit unie à tous les membres et qu'elle 
les doive tenir tous en sujétion , son empire s'exerce immé- 
diatement sur la partie d'où dépendent tous les mouvements 
progressifs, c'est-à-dire sur le cerveau. 

En dominant cette partie où aboutissent les nerfs, elle se 
rend arbitre des mouvements, et tient eû main, pour ainsi 
dire, les rênes par où tout le corps est poussé ou retenu. 

Soit donc qu'elle ait le cerveau entier immédiatement sous 
sa puissance, soit qu'elle y ait quelque maîtresse pièce par 
où elle contienne les autres parties, comme un pilote conduit 
tout le vaisseau par le gouvernail , il est certain que le cer- 
veau est son siège principal, et que c'est de là qu'elle préside 
à tous les mouvements du corps. 

Et ce qu'il y a ici de merveilleux , c'est qu'elle ne sent point 
naturellement ni ce cerveau qu'elle meut, ni les mouvements 
qu'elle y fait pour contenir ou pour ébranler le reste du 
corps , ni d'où }ui vient un pouvoir qu'elle exerce si absolu- 
ment. Nous connaissons seulement qu'un empire est donné à 
l'âme , et qu'une loi est donnée au corps, en vertu de laquelle 
il obéit. 

XVI. — L'empire que la volonté eœerce sur les mouvements ex- 
térieurs la rend indirectement maîtresse des passions. 

Cet empire de la volonté sur les membres d'où dépendent 
les mouvements extérieurs est d'une extrême conséquence : 
car c'est par là que l'homme se rend maître de beaucoup de 
choses qui par elles-mêmes semblaient n'être point soumises 
à ses volontés. 

Il n'y a rien qui paraisse moins soumis à la volonté que la 
nutrition ; et cependant elle se réduit à l'empire de la volonté, 
en tant que l'âme , maîtresse des membres extérieurs, donne 
à l'estomac ce qu'elle veut , et dans la mesure que la raison 
prescrit, en sorte que la nutrition est rangée sous cette 
règle. 
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Et l'estomac môme en reçoit la loi , la nature Tayant fait 
propre à se laisser plier par racooulumance. 

Par ces mêmes moyens, Tâme règle aussi le sommeil et le 
fait servir à la raison. 

En commandant aux membres des exercices pénibles , elle 
les fortifie , elle les durcit aux travaux , et se fait un plaisir de 
les assujettir à ses lois. 

Ainsi elle se fait un corps plus souple et plus propre aux 
opérations intellectuelles. La vie des saints religieux en est 
une preuve. 

Elle étend aussi son empire sur l'imagination et les pas^ 
sions, c'est-à-dire, sur ce qu'elle a de plus indocile. 

L'imagination et les passions naissent des objets, et, par le 
pouvoir que nous avons sur les mouvements extérieurs, nous 
pouvons ou nous approcher, ou nous éloigner des objets. 

Les passions, dans l'exécution , dépendent des mouvements 
extérieurs ; il faut frapper pour achever ce qu'a commencé la 
colère, il faut fuir pour achever ce qu'a commencé la crainte; 
mais la volonté peut empêcher la main de frapper et les pieds 
de fuir. 

Nous avons vu , dans la colère , tout le corps tendu à 
frapper, comme un arc à tirer son coup. L'objet a fait son im- 
pression, les esprits coulent, le cœur bat plus violemment qu*à 
l'ordinaire, le sang coule avec vitesse , et envoie des esprits 
et plus abondants et plus vifs; les nerfs et les muscles en 
sont remplis, ils sont tendus, les poings en sont fermés, et 
le bras affermi et prêt à frapper; mais il faut encore lAcherla 
corde , il faut que la volonté laisse aller le corps , autrement 
le mouvement ne s'achève pas. 

Ce qui se dit de la colère se dit de la crainte et des autres 
passions qui disposent tellement le corps aux mouvements qui 
lui conviennent, que nous ne les retenons que par vive force 
de raison et de volonté. 

On peut dire que ces derniers mouvements, auxquels le 
corps est si disposé, par exemple, celui de frapper, s'achè- 
verait tout à fait par la force de cette disposition, s'il n'était 
réservé à l'âme de lAcher ce dernier coup. 

Et il en arriverait à peu près de même que dans la respira- 
tion, que nous pouvons suspendre par la volonté quand nous 
veillons , mais qui s'achève, i)our ainsi dire , toute seule par 

12 
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la simple disposition du corps quand l'âme le laisse agir na- 
turellement y par exemple, dans le sommeil. 

En effet, il arrive quelque chose de semblable dans les 
premiers mouvements des passions ; et les esprits et le sang 
8'émeuvent quelquefois si vite dans la colère, que le bras se 
trouve lâché avant qu'on ait le loisir d'y faire réflexion. Alors 
la disposition du cofps a prévalu, et il ne reste plus à la vo- 
lonté prévenue qu'à regretter le mal qui s'est fait sans elle. 

Mais ces mouvements sont rares , ei ils n'arrivent guère à 
ceux qui s'accoutument de bonne heure à se maîtriser eux- 
mêmes. 

XVII. — Là hature de V attention, et ses effets immédiats sur 
le cerveau , par où parait l'empire de la volonté. 

Outre la force donnée à la volonté pour empêcher le dernier 
effet des passions, elle peut encore, en prenant la chose de 
plus haut, les arrêter et les modérer dans leur principe; et 
cela par le moyen de l'attention qu'elle fera volontairement à 
certains objets , ou dans le temps des passions pour les cal- 
mer, ou devant les passions pour les prévenir. 

Cette force de l'attention , et l'effet qu'elle a sur le cerveau , 
et par le^ cerveau sur tout le corps , et même sur la partie 
Imaginative de l'âme , et par là sur les passions et les appé- 
tits, est digne d'une grande considération. 

Nous avons déjà observé que la contention de la tète se 
ressent fort grande dans l'attention, et par là il est sensible 
qu^etle a un grand effet dans le cerveau. 

On éprouve d'ailleurs que celte attention dépend de la vo- 
lonté , en sorte que le cerveau doit être sous son empire , en 
tant qu'il sert à l'attention. 

Pour entendre tout ceci, il faut remarquer que les pensées 
naissent dans notre âme quelquefois à l'agitation naturelle du 
cerveau, et quelquefois par une attention volontaire. 

Pour ce qui est de l'agitation du cerveau , nous avons ob- 
servé qu'elle passe quelquefois d'une partie à une autre. 
Alors nos pensées sont vagues comme le cours des esprits. 
Mais quelquefois aussi elle se fait en un seul endroit, et alors 
nos pensées sont Gxes, et l'âme est plus attachée, comme le 
cerveau est aussi plus fortement et plus uniformément tendu. 

Par là nous observons en nous-mêmes une attention foicée : 
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ce n'est pas là toutefois ce que nous appelons attention , noue 
donnons ce nom seuleooent à l'attention où nous choisissons 
noire objet pour y penser volontairement. 

Que si nous n'étions capables d'une telle attention , nous ne 
serions jamais maîtres de nos considérations et de nos pen- 
sées , qui ne seraient qu'une suite de l'agitation du cerveau : 
nous serions sans liberté , et l'esprit serait en tout asservi au 
corps, toutes choses contraires à la raison et même à l'ex* 
périence. 

Par ces choses on peut comprendre la nature de l'attention, 
et que c'est une application volontaire de notre esprit sur un 
objet. 

Mais il £aut encore ajouter que nous voulions considérer 
cet objet par l'entendement, c'est-à-dire raisonner dessus , ou 
enfin y contempler la vérité. Car s'abandonner volontairement 
à quelque imagination qui nous plaise , sans vouloir nous en 
détourner, ce n'est pas attention ; il faut vouloir entendre et 
raisonner. 

C'est donc proprement par l'attention que cooimence le rai- 
sonnement et les réflexions ; et l'attention commence elle-même 
par la volonté de considérer et d'entendre. 

Et il paratt clairement que, pour se rendre attentif, la 
première chose qu'il faut faire , c'est d'ôler l'empêchement 
naturel de l'attention , c'est-à-dire la dissipation et ces pen- 
sées vagues qui s'élèvent dans notre esprit ; car il ne peut être 
tout ensemble dissipé et attentif. 

Pour faire taire ces pensées qui nous dissipent, il faut que 
l'agitation naturelle du cerveau soit en quelque sorte calmée ; 
car, tant qu'elle durera, nous ne serons jamais mattres de nos 
pensées pour avoir de l'attention. 

Ainsi, le premier effet du commandement de l'âme est que, 
voulant être attentive, elle apaise l'agitatioq naturelle du 
cerveau. 

Et nous avons déjà vu que , pour cela , il n'est pas besoin 
qu'elle connaisse le cerveau, ou qu'elle ait intention d'agir sur 
lui : il suffit qu'elle veuille faire ce qui dépend d'elle immé- 
diatement , c'est-à-dire être attentive. Le oerveau , s'il n'e^t 
prévenu par quelque agitation trop violente , obéit naturelle- 
ment, et se calme par la seule subordination du corps à i'âme. 

Mais comme les esprits qui tournoient dans le cerveau ten- 
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dent toujours à l'agiter à leur ordinaire, son mouvement ne 
peut être arrêté sans quelque effort. C'est ce qui fait que Tat- 
liention a quelque chose de pénible et veut être relâchée de 
temps en temps. 

Aussi le cerveau, abandonné aux esprits et aux vapeurs 
qui le poussent sans cesse, souffrirait un mouvement trop ir- 
régulier ; les pensées seraient trop dissipées, et cette dissipa- 
tion, outre qu'elle tournerait à une espèce d'extravagance, 
d'elle-même est fatigante. C'est pourquoi il faut nécessaire- 
ment, même pour son propre repos, brider ces mouvements 
irréguliers du cerveau. 

Voilà donc l'empêchement levé, c'est-à-dire la dissipation 
ôtée : l'âme se trouve tranquille, et les imaginations confuses 
sont disposées à tourner en raisonnement et en considération. 

XVIII. — L'âme attentive à raisonner se sert du cerveau, 
par le besoin qu'elle a des images sensibles. 

Il ne faut pourtant pas penser qu'elle doive rejeter alors 
toute imagination et toute image sensible, puisque nous avons 
reconnu qu'elle s'en aide pour raisonner. 

Ainsi, loin de rejeter toutes sortes d'images sensibles, elle 
songe seulement à rappeler celles qui sont convenables à son 
sujet et qui peuvent aider son raisonnement. 

Mais d'autant que ces images sensibles sont attachées aux 
impressions ou aux marques qui demeurent dans le cerveau, 
et qu'ainsi elles ne peuvent revenir sans que le cerveau soit 
ému dans les endroits où sont les marques, comme il a déjà 
été remarqué, il faut conclure que l'âme peut, quand elle 
veut, non-seulement calmer le cerveau, mais encore l'exciter 
en tel endroit qu'il lui plaît, pour rappeler les objets selon ses 
besoins. L'expérience nous fait voir aussi que nous sommes 
maîtres de rappeler comme nous voulons les choses confiées 
à notre mémoire. Et encore que ce pouvoir ait ses bornes, et 
qu'il soit plus grand dans les uns que dans les autres, il n'y 
aurait aucun raisonnement si nous ne pouvions l'exercer jus- 
ques à un certain point. Et c'est une nouvelle raison do l'im- 
mobilité de l'âme pour montrer combien le cerveau doit être 
en repos quand il s'agit de raisonner; car, agité et déjà ému, 
Il serait peu en état d'obéir à l'Ame, et de faire à point nommé 
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les mouvements nécessaires pour lui présenter les images sen* 
sibles dont elle a besoin. 

C'est ici que le cerveau peine en tous ceux qui n'ont pas 
acquis cette heureuse immobilité ; car au lieu que son naturel 
est d'avoir un mouvement libre et incertain , comme le cours 
des esprits, il est réduit, premièrement, à un repos violent, 
et puis à des mouvements suivis et réguliers qui le travaillent 
beaucoup. 

Car lorsqu'il est détendu et abandonné au cours naturel des 
esprits, le mouvement en peu de temps erre en plus de parties, 
mais il est aussi moins rapide et moins violent ; au lieu qu'on 
a besoin, en raisonnant, de se représenter fort vivement les 
objets : ce qui ne se peut sans que le cerveau soit fortement 
remué. 

Et il faut, pour faire un raisonnement, tant rappeler d'images 
sensibles, par conséquent remuer le cerveau fortement en tant 
d'endroits, qu'il n'y aurait rien à la longue de plus fatigant. 
D'autant plus qu'en rappelant ces objets divers qui servent au 
raisonnement l'esprit demeure toujours attaché à l'objet qui 
en fait le sujet principal ; de sorte que le cerveau est en môme 
temps calmé à l'égard de son agitation universelle, tendu et 
dressé à un point fixe par la considération de l'objet principal, 
et remué fortement en divers endroits pour rappeler les objets 
seconds et subsidiaires. 

11 faut, pour des mouvements si réguliers et si forts, beau-*- 
coup d'esprits ; et la tète aussi en reçoit tant dans ses opéra- 
tions quand elles sont longues, qu'elle épuise le reste du corps. 

De là suit une lassitude universelle et une nécessité indis* 
pensable de relâcher son attention. 

Mais la nature y a pourvu en nous donnant le sommeil, 
surtout do la nuit, où les nerfs sont détendus, où les sensa- 
tions sont éteintes^ où le cerveau et tout le corps se repose. 
Comme donc c'est là le vrai temps du relâchement, le jour 
doit ôtre donné à l'attention, qui peut être plus ou moins 
forte, et par là tantôt tendre le cerveà», et tantôt le soulager. 

Voilà ce qui doit se faire dans le cerveau durant le raison- 
nement, c'est-à-dire durant la recherche de la vérité, re- 
cherche que nous avons dit devoir être laborieuse; et on 
aperçoit maintenant que ce travail ne vient pas précisément 
de l'acte d'entendre, mais des imaginations qui doivent aller 
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en concourir, et qui présupposent dans le cerveau un grand 
. mouvement. 

Au reste, quand la vérité est trouvée, tout le travail cesse ; 
et rame, ravie de la découverte, comme les yeux le seraient 
d*un beau spectacle, voudrait n*en ôtre jamais arrachée, parce 
que la vérité ne cause par elle-même aucune altération. 

Bt lorsqu'elle demeure clairement connue, l'imagination 
agit peu ou point du tout : de là vient qu'on ne ressent que 
peu ou point de travail. 

Car, dans Iq recherche de la vérité, où nous procédons par 
eomparaisons, par oppositions, par proportions, par autres 
dioses semblables, pour lesquelles il faut appeler beaucoup 
d'Images sensibles, l'imagination agit beaucoup. Mais quand 
la chose est trouvée, Tâme fait taire Timagination autant 
qu'elle peut, et ne fait plus que tourner vers la vérité un 
. simple regard, en quoi consiste l'acte d'entendre. 

Et plus cet acte est démêlé de toute image sepsible, plus il 
est tranquille ; ce qui montre que l'acte d'entendre de soit- 
méme ne fait point de peine. 

Il en fait pourtant par accident ; parce que, pour y de^ 
meurer, il faut arrêter l'imagination, et par conséquent tenir 
en bride le cerveau contre le cours des esprits. 

Ainsi la contemplation, quelque douce qu'elle soit par elle» 
méme, ne peut pas durer long-temps, par le défaut du corps 
continuellement agité. 

Et les seuls besoins du corps, qui sont si fréquents et si 
grands, font diverses impressions et rappellent diverses pen^ 
sées auxquelles il est nécessaire de prêter l'oreille ; de sorte 
que l'âme est forcée de quitter la contemplation. 

Par les choses qui ont été dites , on entend le premier effet 
deTattention sur le corps. Il regarde le cerveau, qui, au lieu 
d'une agitation universelle, est fixé à un certain commande^ 
ment de l'âme quand elle veut être attentive, et, au reste, 
demeure en état d'être excitée subsidiairement où elle veut. 

Il y a un second effet de l'attention qui s'étend sur les pas- 
sions ; nous allons le considérer. Mais avant que de passer 
outre, il ne faut pas oublier une chose considérable , qui re- 
garde l'attention prise en elle-même : c'est qu'un objet qui a 
commencé de qous ocouper par une attention volontaire nous 
lient dans la suite kmg>^lamps attadui, même malgré nous, 
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parce que les esprits qui ont pris un certain cours ne peuvent 
pas aisément ôlre détournés. 

Ainsi notre attention est mêlée de volontaire et d'involon- 
taire. Un objet qui nous a occupés par force nous flatte sou- 
vent ; de sorte que la volonté s'y donne : de même qu'un objet 
choisi par une forte application nous devient une occupation 
inévitable. 

Et comme l'agitation naturelle de notre cerveau rappelle 
beaucoup de pensées qui nous viennent malgré nous, l'atten- 
tion volontaire de notre âme fait de son côté de grands effets 
sur le cerveau môme ; les traces que les objets y avaient lais- 
sées en deviennent plus profondes, et le cerveau est disposé à 
s'émouvoir plus aisément dans ces endroits-là. 

£t par l'accord établi entre le corps et l'âme, il se fait natu^ 
rellement une telle liaison entre les impressions du cerveau et 
ies pensées de l'âme, que l'un ne manque jamais de ramener 
l'autre. Et ainsi, quand une forte imagination a causé, par 
l'attention que l'âme y apporte, un grand mouvement dans le 
cerveau , en quelque sorte que ce mouvement soit renouvelé, 
il fait revivre, et souvent dans toute leur force , les pensées 
qui l'avaient causé la première fois. 

C'est pourquoi il faut beaucoup prendre garde de quelles 
imaginations on se remplit volontairement, et se souvenir que 
dans la suite elles reviendront souvent malgré nous, par Tagi- 
tation naturelle du cerveau et des esprits. 

Mais il faut aussi conclure qu'en prenant les choses de loin, 
et ménageant bien notre attention dont nous sommes maîtres, 
nous pouvons gagner beaucoup sur les impressions de notre 
cerveau et le plier à l'obéissance. 

XIX. — L'effet de Vattention sur les passions, et comment 
lame les peut tenir en sujétion dans leur principe ; où il est 
parlé de l'extravagance, de la folie et des songes. 

Par cet empire sur notre cerveau, nous pouvons aussi tenir 
en bride les passions , qui en dépendent toutes ; et c'est te 
plus bel effet de l'attention. 

Pour l'entendre, il faut observer quelle 3orte d'empire nous 
pouvons avoir sur nos passions. 

Premièrement, il est certain que nous ne leur commandons 
pas direc-teinenl, oomme à nos bras ei à nos maine. Nous ne 
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pouvons pas élever ou apaiser notre colère, comme nous pou- 
vons ou remuer le bras ou le tenir sans action. 

%^ Il n'est pas moins clair, et nous l'avons déjà dit, que 
par le pouvoir que nous avons sur les membres extérieurs 
nous en avons aussi un très-grand sur les passions, mais indi- 
rectement, puisque nous pouvons par là, et nous éloigner des 
objets qui les font naître, et en empêcher l'eflFet. Ainsi je puis 
m*éloigner d'un objet odieux qui m'irrite ; et, lorsque ma co- 
lère est excitée, je lui puis refuser mon bras dont elle a besoin 
pour se satisfaire. 

Mais, pour cela, il le faut vouloir , et le vouloir fortement. 
Et la grande difficulté est de vouloir autre chose que ce que la 
passion nous inspire ; parce que, dans les passions, Vàme se 
trouve tellement portée à s'unir aux dispositions du corps 
qu'elle ne peut presque se résoudre à s'y opposer. 

Il faut donc chercher un moyen de calmer, ou de modérer, 
ou même de prévenir les passions dans leur principe ; et ce 
moyen est l'attention bien gouvernée. 

Car le principe de la passion, c'est l'impression puissante 
d'un objet dans le cerveau ; l'effet de cette impression ne peut 
être mieux empêché qu'en se rendant attentif à d'autres 



En effet, nous avons vu que l'âme attentive fixe le cerveau 
en un certain état dans lequel elle détermine d'une certaine 
manière le cours des esprits, et par là elle rompt le coup de la 
passion, qui, les portant à un autre endroit, causait de mau- 
vais effets dans tout le corps. 

C'est pourquoi on dit, il est vrai> que le remède le plus na- 
turel des passions, c'est de détourner l'esprit autant qu'on peut 
des objets qu'elles lui présentent ; et il n'y a rien pour cela 
de plus efficace que de s'attacher à d'autres objets. 

Et il faut ici observer qu'il en est dos esprits émus et poussés 
d'un certain côté à peu près comme d'une rivière , qu'on peut 
plus aisément détourner que l'arrêter de droit fil. Ce qui fait 
qu'on réussit mieux dans la passion en pensant à d'autres cho- 
ses qu'en s'opposant directement à son cours. 

Et de là vient qu'une passion violente a souvent servi de 
frein ou de remède aux autres : par exemple, l ambition ou la 
passion de la guerre , à l'amour. 

Et il est quelquefois utile de s'abandonner à des passions 
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innocentes pour détourner ou pour empAcher dos passions orir- 
minclles. 

Il sert aussi beaucoup de faire un grand choix des person- 
nes avec qui on converse. Ce qui est en mouvement répand 
aisément son agitation autour de soi , et rien n'émeut plus les 
passions que les discours et les actions des hommes passionnés. 

Au contraire, une âme tranquille nous tire en quelque fa- 
çon hors de Tagitalion et semble nous communiquer son repos, 
pourvu toutefois que cette tranquillité ne soit pas insensible 
et fade. Il faut quelque chose de vif qui s'accorde un peu avec 
notre mouvement, mais où, dans le fond, il se trouve de la 
consistance. 

Enfin , dans les passions il faut calmer les esprits par une 
espèce de diversion, et se jeter, pour ainsi dire, à côté, plutôt 
que de combattre de front; c'est-à-dire qu'il n'est plus temps 
d'opposer des raisons à une passion déjà émue ; car, en rai- 
sonnant sur sa passion même pour l'attaquer, on en rappelle 
Tobjet, on en imprime plus fortement les traces, et on irrite 
plutôt les esprits qu'on ne les calme. Où les sages réflexions 
sont de grand effet, c'est à prévenir les passions. Il faut donc 
nourrir son esprit de considérations sensées, et lui donner de 
bonne heure des attachements honnêtes , afln que les objets 
des passions trouvent la place déjà prise, les esprits déter- 
minés à un certain cours, et le cerveau affermi. 

Car la nature ayant formé cette partie capable d'être occu- 
pée par les objets, et aussi d'obéir à la volonté, il est clair que 
la disposition qui prévient doit l'emporter. 

Si donc TAme s'accoutume de bonne heure à être maîtresse 
de son attention et qu'elle l'attache à de bons objets, elle sera 
par ce moyen maîtresse, premièrement du cerveau, par là du 
cours des esprits , et par là enfm des émotions que les pas- 
sions excitent. 

Mais il îmt se souvenir que l'attention véritable est celle 
qui considère l'objet tout entier. Ce n'est qu'être à demi at- 
tentif à un objet, comme serait une femme tendrement aimée, 
que de n'y considérer que le plaisir dont on est- flatté en l'ai- 
mant, sans songer aux suites honteuses d'un semblable enga- 
gement. 

Il est donc nécessaire d'y bien penser , et d'y penser de 
bonne heure ; parce que si on laisse le temps à la passion de 
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faire toute son impression dans le cerveau, Tattention viendra 
trop tard. 

Car, en considérant le pouvoir de l'àme sur le corps, il faut 
observer soigneusement que ses forces sont bornées et res-* 
treintes : de sorte qu'elle ne peut pas faire tout ce qu'elle veut 
des bras et des mains, et encore moins du cerveau. 

C'est pourquoi nous venons de voir qu'elle le perdrait en 
le poussant trop, et qu'elle est obligée à le ménager. 

Par la même raison , il s'y fait souvent des agitations si 
violentes que l'âme n'en est plus maîtresse , non plus qq'un 
cocher de chevaux fougueux qui ont pris le frein aux dents. 

Quand cette disposition est fixe et perpétuelle, c'est ce qui 
s'appelle folie ; quand elle a une cause qui finit avec le temps, 
comme un mouvement de fièvre , cela s'appelle délire et rê- 
verie. 

Dans la folie et dans le délire, il arrive de deux choses l'une ; 
ou le cerveau est agité tout entier avec un égal dérèglement, 
alors il s'est fait une parfaite extravagance, et il ne paraît au-^ 
cune suite dans les pensées ni dans les paroles ; ou le cer- 
veau n'est blessé que dans un endroit, alors la folie ne s'atta- 
che aussi qu'à un objet déterminé. Tels sont ceux qui s'ima- 
ginent être toujours à la comédie et à la chasse, et tant 
d'autres qui, frappés d'un certain objet, parlent raisonnable- 
ment de tous les autres, et assez conséquemment de celui-là 
même qui fait leur erreur. 

lia raison est que, n'y ayant qu'un seul endroit du cerveau 
marqué d'une impression invincible à l'âme, elle demeure 
maîtresse de tout le reste, et peut exercer ses fonctions sur 
tout autre objet. 

Et l'agitation du cerveau, dans la folie, est si violente qu'elle 
paraît môme au dehors par le trouble qui paraît dans tout le 
visage, et principalement par l'égarement des yeux. 

De là s'ensuit que toutes les passions violentes sont une 
espèce de folie, parce qu'elles causent des agitations dans le 
cerveau, dont l'âme n'est pas maîtresse. Ajissi n'y a-t-il point 
de cause plus ordinaire de la folie que les passions portées à 
un certain excès. 

Par là aussi s'expliquent les songes , qui sont une espèce 
d'extravagance. 
Dans le sommeil, le cerveau est abandonné à lui-même, et 
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il n'y a point d'attention ; car la veiUe consiste précisément 

dans l'attention de l'esprit, qui se rend maître de ses pensées» 

Nous avons vu que l'attention cause le plus grand travail 
du cerveau, et que c'est principalement ce travail que le som* 
meil vient rdàcher. 

De là il doit arriver deux choses : Tune, que Pimagitiation 
doit dominer dans les songes, et quMI se doit présenter à nous 
uûe grande variété d'objets, souvent même avec quelque suite, 
pour les raisons qui ont été dites en parlant de l'imagination : 
Tautre, que ce qui se passe dans notre imagination nous parait 
réel et véritable, parce qu'alors il n'y a point d'attention, par 
conséquent point de discernement. 

l)e tout cela il résulte que la vraie assiette de l'âme est lors- 
qu'elle est maîtresse des mouvements du cerveau; et que, 
comme c'est par l'attention qu'elle le contient, c'est aussi de 
son attention qu'elle doit principalement se rendre la mal- 
tresse ; mais qu'il s'y faut prendre de bonne heure, et ne pas 
laisser occuper le cerveau à des impressions trop fortes que 
le temps rendrait invincibles. 

Et nous avons vu, en général, que Tùme, en se servant 
bien de sa volonté et de ce qui est soumis naturellement à la 
volonté, peut régler et discipliner tout le reste. 

EnÛH, des méditations sérieuses, des conversations honnê- 
tes, une nourriture modérée, un sage ménagement de ses for- 
ces, rendent Thomme maître de lui-même, autant que cet 
état de mortalité le peut souffrir. 

XX. — L'homme qui a médité la doctrine précédente se 
connaft lui-même. 

Après les réflexions que nous avons faites sur l'âme, sur le 
corps, sur leur union, nous pouvons maintenant nous bien 
connaître. 

Car si nous ne voyons pas dans le fond de l'âme œ qui lui 
fait comme demander naturellement d'être unie à un corps ^ 
et surtout leur union, il ne faut pas s'en étonner, puisque nous 
connaissons si peu le fond des substances. Mais si cette union 
ne nous est pas connue dans son fond , nous la connaissons 
suffisamment par les deux effets que nous venons d'expliquer 
et par le bel ordre qui ea réduite. 
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Car, premièrement, noua voyons la parfaite société de l*àme 
et du corps. 

Nous voyons, secondement, que, dans cette société, la partie 
principale, c'est-à-dire l'âme, est aussi celle qui préside , et 
que le corps lui est soumis : les bras, les jambes, tous les au- 
tres membres, et enfin tout le corps est remué et transporté 
d'un lieu à un autre au commandement de l'âme. Les yeux 
et les oreilles se tournent du côté où il lui piait, les mains exé- 
cutent ce qu'elle ordonne, la langue explique ce qu'elle pense 
et ce qu'elle veut, les sens lui présentent les objets dont elle 
doit juger et se servir; les parties qui digèrent et distribuent 
la nourriture, celles qui forment les esprits et qui les envoient 
où il faut, tiennent les membres extérieurs et tout le corps en 
état pour lui obéir. 

C'est en cela que consiste la bonne disposition du corps. En 
effet, nous nous trouvons le corps sain quand il peut exécuter 
ce que l'âme lui prescrit : au contraire, nous sommes malades 
quand le corps faible et abattu ne peut plus se tenir debout 
ni se mouvoir comme nous le souhaitons. 

Ainsi, on peut dire que le corps est un instrument dont l'âme 
86 sert à sa volonté , et c'est pourquoi Platon défmissait 
l'homme en celte sorte : L'homme, dit-il^ est une âme se ser- 
vant du corps. 

C'est de là qu'il concluait l'extrême différence du corps et 
de rame, parce qu'il n'y a rien de plus différent de celui qui 
86 sert de quelque chose que la chose même dont il se sert. 

L'âme donc, qui se sert du bras et de la main comme il lui 
plaît, qui se sert de tout le corps, qu'elle transporto où elle 
trouve bon, qui l'expose à tels périls qu'il lui plaît et à sa ruine 
certaine, est sans doute d'une nature de beauœup supérieure 
à ce corps, qu'elle fait servir en tant de manières et si impé- 
rieusement à ses desseins. 

Ainsi on ne ^e trompe pas quand on dit que le corps est 
comme Tinstrumenl de Tâme. Et il ne se faut pas étonner si, 
le corps étant mal disposé, l'âme en fait moins bien ses fonc- 
tions. La meilleure main du monde, avec une mauvaise plume, 
écrira mal. Si vous ùtoz à un ouvrier ses instruments, son 
adresse naturelle ou accpiise ne lui servira do rien. 

Il y a pourtant une extrême difTéroncc entre les instruments 
ordinaires et le corps humain. (Ju*on brise le pinceau d'uQ 
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peintre ou le ciseau d'un sculpteur, il ne sent point les coups 
dont ils ont été frappés; mais Tàme sent lous ceux qui bles- 
sent le corps , et, au contraire, elle a du plaisir quand on lui 
donne ce qu'il faut pour s'entretenir. 

Le corps n'est donc pas un simple instrument appliqué par 
le dehors, ni un vaisseau que l'âme gouverne à la manière 
d'un pilote. Il en serait ainsi si elle n'était simplement qu'in- 
tellectuelle ; mais parce qu'elle est sensilive, elle est forcée de 
s'intéresser d'une façon plus particulière à ce qui le touche, 
et de le gouverner, non comme une chose étrangère, mais 
comme une chose naturelle et intimement unie. 

En un mot , l'âme et le corps ne font ensemble qu'un tout 
naturel , et il y a entre les parties une parfaite et nécessaire 
communication. 

Aussi avons-nous trouvé dans toutes les opérations anima^ 
les quelque chose de l'âme et quelque chose du corps ; de 
sorte que, pour se connaître soi-même, il faut savoir distin- 
guer dans chaque action ce qui appartient à l'une d'avec ce 
qui appartient à l'autre , et remarquer tout ensemble com- 
ment deux parties de différente nature s'entr'aident mutuel- 
lement. 

XXI. — Pour se bim connaître soi-même il faut s'accoutumer 
par de fréquentes réflexions à discerner en chaque action 
ce quil y a du corps d'avec ce qu'il y a de Vdme, 

Pour ce qui regarde le discernement, on se le rend facile par 
de fréquentes réflexions. Et comme on ne saurait trop s'exer- 
cer dans une méditation si importante, ni trop distinguer son 
âme davec son corps, il sera bon de parcourir dans ce des- 
sein toutes les opérations que nous avons considérées. 

Ce qu'il y a du corps quand nous mouvons, c'est un premier 
branle dans le cerveau, suivi du mouvement et des esprits et 
des muscles, et enfin du transport, ou de tout le corps, ou de 
quelqu'une de ses parties : par exemple, du bras ou de la 
main. Ce qu'il y a du côté de l'âme, c'est la volonté de se 
mouvoir et le dessein d'aller d'un côté plutôt que d'un autre. 

Dans la parole, ce qu'il y a du côté du corps, outre l'action 
du cerveau qui commence tout, c'est le mouvement du pou-^ 
mon et de la trachée-artère pour pousser l'air, et le battement 
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du môme air par la langue et par les lèvres. Et ce qu'il y a 
du côté de Tâme, c'est Tintention de parler et d'exprimer sa 
pensée. 

Tous ces mouvements , si l'on y prend garde , quoiqu'ils se 
fassent au commandement de la volonté humaine , pourraient 
absolument se faire sans elle ; de même que la respiration , 
qui dépend d'elle en quelque sorte , se fait tout à fait sans 
elle quand nous dormons. Et il nous arrive souvent de proférer 
en dormant certaines paroles ou de faire d'autres mouve- 
ments qu'on peut regarder comme un pur effet de l'agitation 
du cerveau sans que la volonté y ait part. On peut aussi con- 
cevoir qu'il se forme certaines paroles par le battement seul 
de Tair, comme on voit dans les échos ; et c'est ainsi que le 
poète faisait parler ce fantôme : Dat inania verha, dut sine 
mente sonum. 

Cette considération nous peut servir à observer dans les 
mouvements et surtout dans la parole ce qui appartient à 
l'âme et ce qui appartient au corps. Mais continuons à mar- 
quer cette différence dans les autres opérations. 

Dans la vue, ce qu'il y a du côté du corps, c'est que les yeux 
s'oient ouverts, que les rayons du soleil soient réfléchis de 
dessus la superficie de l'objet à notre œil en droite ligne ; 
qu'ils y souffrent certaines réfractions dans les humeurs ; qu'ils 
peignent et qu'ils impriment l'objet en petit dans le fond de 
l'œil; que les nerfs optiques soient ébranlés; enfin que le 
mouvement se communique jusques au dedans du cerveau. Ce 
qu'il y a du coté de l'âme, c'est la sensation , c'est-à-dire la 
perception de la lumière et des couleurs, et le plaisir que nous 
ressentons dans les unes plutôt que dans les autres, ou dans 
certaines vues agréables plutôt qu'en d'autres. 

Dans l'ouïe, ce qu'il y a du côié du corps, c'est que l'air, 
agité d'une certaine façon , frappe le tympan et ébranle les 
nerfs jusques au cerveau. Du côté de l'àme c'est la perception du 
son, le plaisir de l'harmonie, la peine que nous donnent des 
voix fausses et un son désagréable, et des tons discordants, ei 
les diverses pensées qui naissent en nous par la parole. 

Dans le goût et dans l'odorat un certain suc tiré des viandes 
et mêlé avec la salive ébranle les nerfs de la langue : une va^ 
peur (|ui sort des fleurs ou des autres corps frappe les nerfii 
des uarines; tout ce tuouvement se coiumuDique à la racioe 
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des nerfs, et voilà ce qu'il y a du côlé du corps. Il y a du côté * 
de rame la perception du bon et du mauvais goût, des bonnes 
et des mauvaises odeurs. 

Dans le toucher les parties du corps sont ou agitées par le 
chaud, ou resserrées par le froid. Les corps que nous tou- 
chons, ou s'attachent à nous par leur humidité, ou s'en se* 
parent aisément par leur sécheresse. Notre chair est ou écor- 
chée par quelque chose de rude, ou percée par quelque chose 
d'aigu. Une humeur acre et maligne se jette sur quelque par- 
tie nerveuse, la picote, la presse, la déchire par ces divers 
mouvements; les nerfs sont ébranlés dans toute leur longueur 
et jusques au cerveau : voilà ce qu'il y a du côté du corps. Et 
il y a du côté de l'âme le sentiment du chaud et du froid, 
celui de la douleur ou du plaisir. 

Dans la douleur nous poussons des cris violents, notre vi* 
sage se défigure, les larmes nous coulent des yeux. Ni ces 
cris, ni ces larmes, ni ce changement qui parait sur notre vi* 
sage ne sont la douleur. Elle est dans l'âme, à qui elle ap« 
porte un sentiment fâcheux et contraire. 

Dans la faim et dans la soif nous remarquons , du côté du 
corps, ces eaux fortes qui picolent Testomac et les vapeurs 
qui dessèchent le gosier; et du côté de l'âme la douleur que 
nous cause cette mauvaise disposition des parties et le désir 
de la réparer par le manger et le boire. 

Dans l'imagination et dans la mémoire nous avons, du côté 
du corps, les impressions du cerveau, les marques qu'il en 
conserve, l'agitation des esprits qui i'ébranlent en divers en- 
droits; et nous avons, du côté de l'âme, ces pensées vagues 
et confuses qui s'effacent les unes les autres, et les actes de la 
volonté, qui recommande certaines choses à la mémoire, et 
puis les lui redemande, et les lui fait rendre à propos. 

Pour ce qui est des passions, quand vous concevez les es-^ 
prits émus, le cœur agité par un battement redoublé, le sang 
échauffé, les muscles tendus, les bras et tout le corps tourné à 
l'attaque, vous n'avez pas encore compris la colère, parce que 
vous n'avez dit que ce qui se trouve dans le corps; et il faut 
encore y considérer , du côté de l'âme , le désir de la ven- 
geance. De même, ni le sang retiré, ni les extrémités froides, 
ni la pâleur sur le visage , ni les jambes et les pieds disposés 
à une fuite précipitée, ne sont pas ce qu'on appelle propre- 
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' ment la crainte , c'est ce qu'elle fait dans le corps; dans lAme, 
c'est un sentiment par lequel elle s'efforce d'éviter le péril 
connu ; et il en est de n)ôme de toutes les autres passions. 

En méditant ces choses et se les rendant familières on se 
forme une habitude de distinguer les sensations, les imagina- 
tions et les passions ou appétits naturels d'avec les dispcfei- 
lions et les mouvements corporels. Et, cela fait, on n'a plus de 
peine à en démêler les opérations intellectuelles qui, loin d'à* 
tre assujetties au corps , président à ses mouvements et ne 
communiquent avec lui que par la liaison qu'elles ont avec le 
gens, auquel néanmoins nous les avons vues si supérieures. 

XXII. — Comment on peut distinguer les opérations sensitives 
d'avec les mouvements corporels, qui en sont inséparables. 

Sur ce qui a été dit de la distinction qu'il faut faire des 
mouvements corporels d'avec les sensations et les passions, on 
demandera peut-être comment on peut distinguer des choses 
qui se suivent de si près, et qui semblent inséparables. Par 
exemple , comment distinguer la colère d'avec l'agitation des 
esprits et du sang? Comment distinguer le sentiment d'avec le 
mouvement des nerfs, ou, si on veut, des esprits, puisque, ce 
mouvement étant posé, le sentiment suit aussitôt et que jamais 
on n'a le sentiment que ce mouvement ne précède? 

On demandera encore comment le plaisir et la douleur peu- 
vent appartenir à l'àmé , puisqu'on les sent dans le corps? 
n'est-ce ()as dans mon doigt coupé que je sens la douleur de 
la blessure? et n'est-ce pas dans le palais que je sens le plai- 
sir du goiH? On en dira autant de toutes les autres sen- 
sations. 

A ^ela il est aisé de répondre que le mouvement dont il 
s'agit, qui n'est qu'un changement de place, et le sentiment, 
qui est la percepl'on de quelque chose, sont fort différents l'un 
de roulro. 

On distingue donc ces choses par leur idée naturelle, qui 
n'ont rien de commun ensemble, et ne peuvent être confon- 
dues que p;»r erreur. 

La sé^uiration des parties du bras ou de la main dans une 
ble^urc n'est pas d une autre nature que i*elle qui se ferait 
dans un rorp> mort, Otto sé^uiration ne peut donc Atro la 
ikMiknir. 
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Il faut raisonner de m(>me do (ous les autres mouvemenla 
du corps. L'agitation du sanj* n'est pas d'une autre nature 
que celle d'une autre liqueur. L'ébranlement du nerf n'est pas 
d'une autre nature que celui d'une corde, ni le mouvement du 
cerveau que celui d'un autre corps : et, pour venir aux esprits, 
leur cours n'est pas aussi d'une nature différente de celui 
d'une autre vapeur ; puisque les esprits et les nerfs , et les 
filets dont on dit que le cerveau est composé, pour être déliés, 
n'en sont pas moins corps ; et que leur mouvement, si vite, si 
délicat et si subtil qu'on se l'imagine, n'est, après tout, qu'un 
simple changement de place ; ce qui est très-éloigné de sentir 
et de désirer. 

Et cela se reconnaîtra dans les sensations en reprenant lo 
chose jusques au principe. 

Nous y avons remarqué un mouvement enchataé qui se 
commence à l'objet , se continue dans le milieu , se commu- 
nique à l'organe , aboutit enfin au cerveau et y fait son im* 
pression. 

Il est aisé de comprendre que , tel que le mouvement se 
commence auprès de l'objet, tel il dure dans le milieu, et tel 
il se continue dans les organes du corps extérieurs et inté- 
rieurs, la proportion toujours gardée. 

Je veux dire que, selon les diverses dispositions du milieu 
et de Torgane , ce mouvement pourra quelque peu changer ; 
comme il arrive dans les réfractions; comme il arrive lorsque 
l'air, par où doit se communiquer le mouvement du corps ré* 
sonnant, est agité par le vent : mais cette diversité se fait tou- 
jours à proportion du coup qui vient de l'objet; et c'est selon 
cette proportion que les organes, tant extérieurs qu'intérieurs, 
sont frappés. 

Ainsi la disposition des organes corporels est au fond 
de même nature que celle qui se trouve dans les objets 
mêmes au moment que nous en sommes touchés ; comme 
l'impression se fait dans la cire, telle et de môme nature 
qu'elle a été faite dans le cachet. 

En efiFet, cette impression, qu'est-ce autre chose qu'un mou- 
vement dans la cire par lequel elle est forcée de s'accom- 
moder au cachet qui se met sur elle? Et de même, l'impression 
dans nos organes, qu*est-oe autre chose qu'un mouvement 

13. 
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qui se fait on eux, ensuite du mouvement qui se commence à 
l'objet? 

Je vois que ma main, pressée par un corps pesant et 
rude, cède et baisse en conformité du mouvement de ce corps 
qui pèse sur elle; et le même mouvement se continue sur 
toutes les parties qui sont disposées à le recevoir. Il n'y a 
personne qui n'entende que si l'agitation qui cause le bruit est 
un certain trémoussement du corps résonnant, par exemple 
d'une corde de luth , une pareille trépidation se doit continuer 
dans l'air ; et quand ensuite le tympan viendra à être ébranlé, 
et le nerf auditif avec lui, et le cerveau môme ensuite, cet 
ébranlement, après tout, ne sera pas d'une autre nature qu'a 
été celui de la corde : au contraire , ce n'en sera que la con- 
tinuation. Toutes ces impressions étant de même nature, ou 
plutôt tout cela n'étant qu'une suite du même ébranlement 
qui a commencé à l'objet, il n'est pas moins ridicule de dire 
que l'agitation du tympan et l'ébranlement du nerf et de quel- 
que autre partie puisse être la sensation , que de dire que l'é- 
branlement de l'air ou celui du corps résonnant le soit. 

Il faut donc , pour bien raisonner, regarder toute cette suite 
d'impression corporelle, depuis l'objet jusques au cerveau, 
comme chose qui tient à l'objet ; et, par la môme raison qu'on 
distingue les sensations d'avec l'objet , il faut les distinguer 
d*avec les impressions et les mouvements qui les suivent. 

Ainsi la sensation est une chose qui s'élève après tout cela 
et dans un autre sujet ; c'est-à-dire non plus dans le corps , 
mais dans l'âme seule. 

Il en faut dire autant et de rimagination et des désirs qui 
en naissent. En un mot , tant qu'on ne fera que remuer des 
corps , c'est-à-dire des choses étendues en longueur, largeur 
et profondeur, quelque vites et quelque subtils qu'on fasse ces 
corps , et dùt-on les réduire à l'invisible si leur nature le pou- 
vait permettre, jamais on ne fera une sensation ni un désir. 

Car enfin qu'un corps soit plus vite, il arrivera plus tôt; qu'il 
soit plus mince , il ^K)urra passer par une plus petite ouver-* 
turc: mais que cela fasse sentir ou désirer, c'est ce qui n'a 
aucune suite et ne s entend pas. 

De là vient que Tàme, qui connaît si bien et si distinctement 
ses sensations, ses iinagioations et ses désirs, ne connaît \» 
dôUcatesse et les mouvements ni du cerveau, ni des nerfs, ni 
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des esprits, ni môme si ces choses sont dans la nature. Je 
sais bien que je sens la douleur de la migraine et de la coli- 
que , et que je sens du plaisir en buvant et en mangeant , et 
je connais très-distinctement ce plaisir et cette douleur; mais 
si j'ai une membrane autour du cerveau dont les nerfs soient 
picotés par une humeur acre, si j'ai des nerfs à la langue que 
le suc des viandes remue, c'est ce qu'on ne sait pas. Je ne 
sais non plus si j'ai des esprits qui errent dans le cerveau et 
se jettent dans les nerfs, tant pour les tenir tendus que 
pour se répandre de là dans les muscles. Ce qui montre qu'il 
n'y a rien de plus distingué que le sentiment et toutes ces dis- 
positions des organes corporels, puisque l'un est si claire- 
ment aperçu et que l'autre ne l'est point du tout. 

Ainsi il se trouvera que nous connaissons beaucoup plus de 
choses de notre âme que de notre corps, puisqu'il se fait 
dans notre corps tant de mouvements que nous ignorons , et 
que nous n'avons aucun sentiment que notre esprit n'a- 
perçoive. 

Concluons donc que le mouvement des nerfs ne peut pas 
être un sentiment; que l'agitation du sang ne peut pas être un 
désir; que le froid qui est dans le sang quand les esprits 
dont il est plein se retirent vers le cœur ne peut pas être la 
haine; en un mot, qu'on se trompe en confondant les dispo- 
sitions et altérations corporelles avec les sensations , les ima- 
ginations et les passions. 

Ces choses sont unies ; mais elles ne sont point les mêmes , 
puisque leurs natures sont si différentes. Et comme se mou- 
voir n'est pas sentir, sentir n'est pas se mouvoir. 

Ainsi, quand on dit qu'une partie du corps est sensible, ce 
n'est pas que \e sentiment puisse être dans le corps, mais c'est 
que, cette partie étant toute nerveuse, elle ne peut être blessée 
sans un grand ébranlement des nerfs auquel la nature a joint 
un vif sentiment de douleur. 

Et si elle nous fait rapporter ce sentiment à la partie offen- 
sée; si, par exemple, quand nous avons la main blessée, 
nous ressentons de la douleur, c'est un avertissement que la 
blessure qui cause de la douleur est dans la main; mais ce 
n'est pas une preuve que le sentiment, qui ne peut convenir 
qu'à l'âme, se puisse attribuer au corps. 

En effet, quand un homme qui a la jambe emportée croit 
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y ressentir autant de. douleur qu'auparavant , ce nVsl pas que 
la douleur 8oit reçue dans une jambe qui n'est plus, mais 
r/est que Tàme, qui la ressent seule, la rapporte au môme en- 
droit qu'elle avait accoutumé de la rapporter. 

Ainsi , de quelque manière qu'on tourne et qu'on remue le 
corps, que ce soit vile ou lentement, circulairement ou en ligne 
droite , en masse ou en parcelle séparée , cela ne le fera ja- 
mais sentir ; encore moins imaginer, encore moins raisonner, 
et entendre la nature de chaque chose et la sienne propre; en- 
core moins délibérer et choisir, résister à ses passions, se 
commander à soi-même , aimer enfin quelque chose jusques à 
lui sacrifier sa propre vie. 

Il y a donc dans le corps humain une vertu supérieure à 
toute la masse du corps, aux esprits qui l'agitent, aux mou- 
vements et aux impressions qu'il en reçoit. Cette vertu est 
dans rame; ou plutôt elle est Tâme môme, qui, quoique d'une 
nature élevée au-dessus du corps, lui est unie toutefois par la 
puissance suprême qui a créé Tune et l'autre. 
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CHAPITRE QUATRIÈME. 

DE DIEU, CRÉATEUR DE L*AME ET DU CORPS, 
ET AUTEUR DE LEUR YIE. 



I. — V homme est un ouvrage d'un grand dessein et d'tifw 
sagesse profonde. 

Dieu, qui a créé Tâme et le corps, et qui les a unis Tune à 
l'autre d'une façon si intime, se fait connaître hii-môme dans 
ce bel ouvrage.. 

Quiconque connaîtra l'homme , verra que c'est un ouvrage 
de grand dessein , qui ne pouvait être ni conçu ni exécuté que 
par une sagesse profonde. 

Tout ce qui montre de l'ordre , des proportions bien prises 
et des moyens propres à faire de certains effets, montre aussi 
une fin expresse ; par conséquent, un dessein formé , une in- 
telligence réglée et un art parfait. 

C'est ce qui se remarque dans toute la nature. Nous voyons 
tant de justesse dans ses mouvements et tant de convenance 
entre ses parties, que nous ne pouvons nier qu'il y ait de 
l'art. Car s'il en faut pour remarquer ce concert et cette jus- 
tesse, à plus forte raison pour l'établir. C'est pourquoi nous 
ne voyons rien , dans l'univers , que nous ne soyons portés à 
demander pourquoi il se fait , tant nous sentons naturellement 
que tout a sa convenance et sa fin. 

Aussi voyons-nous que les philosophes qui ont le mieux ob- 
servé la nature nous ont donné pour maxime qu'elle ne fait 
rien en vain , et qu'elle va toujours à ses fins par les moyens 
les plus courts et les plus faciles; il y a tant d'art dans la 
nature , que l'art même ne consiste qu'à la bien entendre 
et à Timiter. Et plus on entre dans ses secreti^, plus on 
k\ trouve pleine de proportions cachées , qui font tout aller 
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pnr ordre, et sont la marque certaine d'un ouvrage bien en- 
tendu et d'un artifice profond. 

Ainsi, sous le nom de nature, nous entendons une sagesse 
profonde qui développe avec ordre, et selon de justes règles, 
tous les mouvements que nous voyons. 

Mais de tous les ouvrages de la nature, celui où le des- 
sein est le plus suivi , c'est sans doute Thomme. 

Kt déjà il est d'un beau dessein d'avoir voulu faire de toute 
sorte d'ôtres : des êtres qui n'eussent que l'étendue avec lout 
00 qui lui appartient, figure, mouvement, repos, tout ce qui 
dépend de la proporlion ou disproportion de ces choses; des 
ôtros qui n'eussent que rintelligonce, et tout ce qui convient 
à une si noble opération , sagesse, raison, prévoyance, vo- 
lonté , liberté , vertu ; enfin des êtres où tout fût uni et où 
une Ame intelligente se trouvât jointe à un corps. 

L'homme étant formé par un tel dessein, nous pouvons dé- 
finir l'àmo raisonnable : substance intelligente née pour vivre 
dans un corps et lui être intimement unie. 

L'homme lout entier est compris dans celte définition, qui 
commence par ce qu'il a de meilleur, sans oublier ce qu'il a 
de moindre, et fait voir l'union do l'un et de l'autre. 

A ce premier trait qui figure l'homme , lout le reste est ac- 
commodé avec un ordre admirable. 

Nous avons vu que, pour l'union , il fallait qu'il se trouvât 
dans TAme, outre les opérations intellectuelles, supérieures au 
corps, dos opérations sensitives naturellement engagées dans 
le corps ot assujetties à ses organes. Aussi voyons-nous dans 
rame ces opérations sensitives. 

Mui$ les opérations intelleotuelles n'étaient pas moins né- 
cefisairoâ à TAme, puisqu elle devait, comme la partie du plus 
noble composé, gouverner le corps et y présider. En effet, 
Dieu lui a donné ces opérations intellectuelles, et leur a attri* 
bué le commandemenL 

Il fallait qu'il y eût un certain concours entre toutes les 
opérations de TAme, et que la partie raisonnable pût tirer 
quek]ue utilité de la partie sensitive. La chose a été ainsi ré- 
glée. Nous avons vu que l Ame, avertie et excitée par les seo- 
salîutt», apprend et remarque ce qui se passe autour délie, 
powr ensuite pourvoir aux besoins du corps, et faire ces ré- 
Oexîons sur les merveiUes de In nniure. 
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Peut-être que la chose s'entendra mieux en la reprenant 
d*un peu plus haut. 

La nature intelligente aspire à être heureuse. Elle a Tidéo 
du bonheur, elle le cherche ; elle a l'idée du malheur, elle l'é- 
vite. C'est à cela qu*elle rapporte tout ce qu'elle fait, et il 
semble que c'est là son fond. Mais sur quoi doit être fondée la 
vie heureuse, si ce n'est sur la connaissance de la vérité? 
Mais on n'est pas heureux simplement pour la connaître ; il 
faut l'aimer, il faut la vouloir. Il y a de la contradiction de dire 
qu'on soit heureux sans aimer son bonheur et ce qui le fait. 
11 faut donc pour être heureux, et connaître le bien, et l'aimer : 
et le bien de la nature intelligente , c'est la vérité ; c'est là ce 
qui la nourrit et la viviGe. Et si je concevais une nature pu* 
rement intelligente, il me jsemble que je n'y mettrais qu'en- 
tendre et aimer la vérité , et que cela seul la rendrait heu- 
reuse. Mais comme l'homme n'est pas un« nature purement 
intelligente, et qu'il est, ainsi qu'il a été dit, une nature Intel* 
ligente unie à un corps, il lui faut autre chose, il lui faut les 
sens. Et cela se déduit du même principe : car, puisqu'elle est 
unie au corps, le bon état de ce corps doit faire une partie de 
son bonheur; et, pour achever l'union, il faut que la partie 
intelligente pourvoie au corps qui lui est uni, la principale à 
l'inférieure. Ainsi une des vérités que doit connaître l'âme unie 
à un corps est ce qui regarde les besoins du corps et les 
moyens d'y pourvoir. C'est à quoi servent les sensations, 
comme nous venons de le dire et comme nous l'avons établi 
ailleurs. Et notre àme étant de telle nature que ses idées in* 
tellectuelles sont universelles, abstraites, séparées de toute 
matière particulière, elle avait besoin d'être avertie par quel* 
que autre chose de ce qui regarde ce corps particulier à qui 
elle est unie, et les autres corps qui peuvent ou le secourir ou 
lui nuire ; et nous avons vu que les sensations lui sont don* 
nées pour cela : par la vue, par l'ouïe et par les autres sens, 
elle discerne par les objets ce qui est propre ou contraire au 
corps. Le plaisir et la douleur la rendent attentive à ses be* 
soinset nel'invitent pas seulement, mais la forcentà y pourvoir. 
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11. — Le corps humain est l'ouvrage d'un dessein profond 
et admirable. 

Voilà quelle devait être l'âme. Et de là il est aisé de déter- 
miner quel devait être le corps. 

Il fallait premièrement qu'il fût capable de servir aux sen- 
sations, et par conséquent qu'il pût recevoir des impressions 
de tous côtés ; puisque c'était à ces impressions que les sen- 
sations devaient être unies. 

Mais si le corps n'était en état de prêter ses mouvements 
aux desseins de l'âme, en vain apprendrait-elle par les sen- 
sations ce qui est à rechercher et à fuir. 

Il a donc fallu que ce corps, si propre à recevoir les impres- 
sions, le fût aussi à exercer mille mouvements divers. 

Pour tout cela i4 fallait le composer d'une infinité de par- 
ties délicates, et de plus les unir ensemble, en sorte qu'elles 
pussent agir en concours pour le bien commun. 

En un mot, il fallait à l'âme un corps organique, et Dieu 
lui en a fait un capable des mouvements les plus forts, aussi 
bien que des plus délicats et des plus industrieux. 

Ainsi tout l'homme est construit avec un dessein suivi et 
avec un art admirable. Mais si la sagesse de son auteur éclate 
dans le tout, elle ne parait pas moins dans chaque partie. 

Nous venons de voir que notre corps devait être composé 
de beaucoup d'organes capables de recevoir les impressions 
des objets et d'exercer des mouvements proportionnés à ces 
impressions. 

Ce dessein est parfaitement exécuté. Tout est ménagé dans 
le corps humain avec un artifice merveilleux. Le corps reçoit 
de tous côtés les impressions des objets sans être blessé. On 
lui a donné des organes pour éviter ce qui l'offense ou le dé- 
truit; et les corps environnants qui font sur lui ce mauvais ef- 
fet font encore celui de lui causer de l'éloignement. La déli- 
catesse des parties , quoiqu'elle aille à une finesse inconcevable, 
s'accorde avec la force et avec la solidité. Le jeu des ressorts 
n'est pas moins aisé que ferme ; à peine sentons-nous battre 
notre cœur, nous qui sentons les moindres mouvements du de- 
hors, si peu qu'ils viennent à nous; les artères vont, le sang 
circule, les esprits coulent, toutes les parties s'incorporent leur 
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nourriture sans troubler noire sommeil, sans distraire nos 
pensées, sans exciter tant soit peu notre sentiment : tant Dieu 
a mis de règle et de proportion, de délicatesse et de douceur 
dans de si grands mouvements. 

Ainsi nous pouvons dire avec assurance que, de toutes les 
proportions qui se trouvent dans les corps, celles du corps or- 
ganique sont les plus parfaites et les plus palpables. 

Tant de parties si bien arrangées et si propres aux usages 
pour lesquels elles sont faites; la disposition des valvules, le 
battement du cœur et des artères, la délicatesse des parties 
du cerveau et la variété de ses mouvements, d'où dépendent 
tous les autres ; la distribution du sang et des esprits ; les ef-* 
fets différents de la respiration qui ont un si grand usage dans 
le corps : tout cela est d'une économie et, s'il est permis d'user 
de ce mot , d'une mécanique si admirable qu'on ne la peut 
voir sans ravissement ni assez admirer la sagesse qui en a 
établi les règles. 

Il n'y a genre de machine qu'on ne trouve dans le corps 
humain. Pour sucer quelque liqueur les lèvres servent de 
tuyau et la langue sert de piston. Au poumon est attachée la 
trachée-artère comme une espèce de flûte douce d'une fabri- 
que particulière, qui, s'ouvranl plus ou moins, modi6e l'air et 
diversifie les tons. La langue est un archet qui , battant sur 
les dents et sur le palais, en tire des sons exquis. L'œil a ses 
humeurs et son crislallin, les réfractions s'y ménagent avec 
plus d'art que dans les verres les mieux taillés : il a aussi sa 
prunelle qui se dilate et se resserre ; tout son globe s'allonge 
ou s'aplatit selon l'axe de la vision pour s'ajuster aux distances, 
comme les lunettes à longue vue. L'oreille a son tambour, où 
une peau aussi délicate que bien tendue résonne au mouve- 
ment d'un petit marteau que le moindre bruit agite; elle a 
dans un os fort dur des cavités pratiquées pour faire retentir 
la voix de la même sorte qu'elle retentit parmi les rochers et 
dans les échos. Les vaisseaux ont leurs soupapes ou valvules 
tournées en tous sens; les os et les muscles ont leurs poulies et 
leurs leviers : les proportions qui fontet les équilibres, et la multi- 
plication des forces mouvantes, y sont observées dans une jus-* 
tesse où rien ne manque. Toutes les machines sont simples; 
le jeu en est si aisé et la structure si délicate, que toute autre 
machine est grossière en comparaison. 

14 



168 DE LÀ GON.NAISSANCE DE DIEU 

A rechercher de près les parties, on y voit de toute sorte 
de tissus; rien n'est nnieux Blé, rien n*est mieux passé, rien 
n'est serré plus exactement. 

Nul ciseau, nul tour, nul pinceau ne peut approcher de la 
tendresse avec laquelle la nature tourne et arrondit ses sujets. 

Tout ce que peut faire la séparation et le mélange des li- 
queurs, leur précipitation, leur digestion, leur fermentation et 
le reste est pratiqué si habilement dans le corps humain, 
qu'auprès do ces opérations la chimie la plus fine n'est qu'une 
ignorance très-grossière. 

On voit à quel dessein chaque chose a été faite : pourquoi 
le cœur, pourquoi le cerveau, pourquoi les esprits, pourquoi 
la bile, pourquoi le sang, pourquoi les autres humeurs. Qui 
voudra dire que le sang n'est pas fait pour nourrir l'animal; 
que l'estomac et les eaux qu'il jetle par ses glandes ne sont 
pas faits pour pn^^aror par la digestion la formation du sang; 
que les artères et les veines ne sont pas faites de la manière 
qu'il faut pour le contenir, pour le porter partout, pour le faire 
circuler continuellement; que le cœur n'est pas fait pour don- 
ner le branle à cette circulation : qui voudra dire que la lao* 
gu« et les lèvres, avec leur prodigieuse mobilité, ne sont pas 
liiites (KHir former la voix en mille sortes d articulations, ou 
que la bouche n a pas <^té mise à la place la plus convenable 
pour transmettre la nourriture à Testomac; que les dents n'y 
sont |ias plact^^ pour rompre cette nourriture et la rendre ca« 
pable d'entrer; que les eaux qui coulent dessus ne sont pas 
propres à la ranwilir et ne viennent pas pour cela à poini 
nommé ; ou que ce n'est pas pour méni^r les organes et la 
place que la bouche est pratiquée de manière que tout y sert 
également è la nourriture et à la parole : qui voudra dire ces 
choses^ ^ra mieux de dire encore qu^un bâtiment n^est pas 
tek pour kigt'r et que ses appartements, ou engagés ou dé^ 
ftagés^ ne sont pas construits pour la commodité (h> la vie, oq 
peur fiicililer les minisiéres nécessaires: en un mot, il sera 
an insensé qui ne ntèrile ()ss qu on lui parle* 

Si ce n est peut-être qu'il faille dire que le corps humain 
a'a point d arvhitecte« parte qu on n'en ^xmI pas I arcbitede 
aver kw >imx; el qu il ne suflll i^as lie Iroaver laal de raison 
el tant de d«t$t$eîn dhins la dbpesitioa |Hmr entendre qa il n eiil 
|ias lait ;$att^ raiâon et sans dessein. 
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Plusieurs choses font remarquer combien est grand et pro- 
fond l'artifice dont il est construit. 

Les savants et les ignorants, s'ils ne sont tout à fait stu- 
pides, sont également saisis d'admiration en le voyant. Tout 
homme qui le considère par lui-même , trouve faible tout ce 
qu'il a ouï dire, et un seul regard lui en dit plus que tous les 
discours et tous les livres. 

Depuis tant de temp^i qu'on regarde et qu'on étudie curieu- 
sement le corps humain , quoiqu'on sente que tout y a sa rai- 
son, on n'a pu encore parvenir à en pénétrer le fond. Plus on 
considère, plus on trouve de choses nouvelles plus belles que 
les premières qu'on avait tant admirées ; et quoiqu'on trouve 
très-grand ce qu'on a déjà découvert, on voit que ce n'est rien 
en comparaison de ce qui reste à chercher. 

Par exemple, qu'on voie les muscles si forts et si tendres, si 
unis pour agir en concours, si dégagés pour ne se point mu- 
tuellement embarrasser , avec des Blets si artistement tissus et 
si bien tors comme il faut pour faire leur jeu , au reste si bien 
tendus, si bien soutenus, si proprement placés, si bien insérés 
où il faut; assurément on est ravi, et on ne peut quitter un si 
beau spectacle ; et, malgré qu'on en ait, un si grand ouvrage 
parle de son artisan. Et cependant tout cela est mort, faute de 
voir par où les esprits s'insinuent, comment ils tirent, com- 
ment ils relâchent, comment le cerveau les forme, et com- 
ment il les envoie avec leur adresse fixe. Toutes choses qu'on 
voit bien qui sont, mais dont le secret principe et le manie- 
ment n'est pas connu. 

Et parmi tant de spéculations faites par une curieuse ana- 
tomie, s'il est arrivé quelquefois à ceux qui s'y sont occupés 
de désirer que pour plus de commodité les choses fussent au- 
trement qu'ils ne les voyaient, ils ont trouvé qu'ils ne faisaient 
un si vain désir que faute d'avoir tout vu ; et personne n'a en- 
core trouvé qu'un seul os dût être figuré autrement qu'il n'est, 
ni être articulé autre part, ni être emboîté plus commodé- 
ment, ni être percé en d'autres endroits, ni donner aux mus- 
cles, dont il est l'appui, une place plus propre à s'y encla- 
ver , ni enfin qu'il y eût aucune partie dans tout le corps 
à qui on pût seulement désirer ou une autre constitution 
ou une autre place. 

Il ne reste donc à désirer dans une « belle machine sinon 
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qu'elle aille toujours, sans être jamais troublée et sans finir. 
Mais qui Ta bien entendue en voit assez pour juger que soq 
auteur ne pouvait pas manquer de moyens pour la réparer 
toujours, et enfin la rendre immortelle; et que, maître de lui 
donner l'immortalité, il a voulu que nous connussions qu'il la 
peut donner par grâce, l'ôter par châtiment, et la rendre par 
récompense. La religion qui vient là-dessus nous apprend 
qu'en effet c'est ainsi qu'il en a usé, et nous apprend tout 
ensemble à le louer et à le craindre. 

En attendant l'immortalité qu'il nous promet, jouissons du 
beau spectacle des principes qui nous conservent si long-* 
temps; et connaissons que tant de parties, où nous ne voyons 
qu'une impétuosité aveugle, ne pourraient pas concourir à 
cette fin si elles n'étaient tout ensemble et dirigées et for^ 
mées par une cause intelligente. 

Le secours mutuel que se prêtent ces parties les unes aux 
autres, quand la main, par exemple, se présente pour sauver 
la tête, qu'un côté sert de contre-poids à l'autre que sa pente 
et sa pesanteur entraîne, et que le corps se situe naturelle* 
ment de la manière la plus propre à se soutenir : ces actions 
elles autres de celte nature, qui sont si propres et si conve- 
nables à la conservation du corps , dès là qu'elles se font sans 
que notre raison y ait part, nous montrent qu'elles sont con- 
duites, et les parties disposées par une raison supérieure. 

La même chose paraît par cetle augmentation de forces qui 
nous arrive dans les grandes passions. Nous avons vu ce 
que fait et la colère et la crainte , comme elles nous changent, 
comme l'une nous encourage et nous arme, et comme l'autre 
fait de notre corps, pour ainsi dire, un instrument propre à 
fuir. C'est sans doute un grand secret de la nature (c'est-à-dire 
de Dieu ) d'avoir premièrement proportionné les forces du 
corps à ses besoins ordinaires : mais d'avoir trouvé le moyen 
de doubler les forces dans les besoins extraordinairement pres- 
sants, et de dissiper tellement le cerveau, le cœur et le sang, 
que les esprits, d'où dépend toute l'action du corps, devins- 
sent dans les grands périls plus abondants ou plus vifs, et 
en même temps fussent portés sans que nous le sussions aux 
parties où ils peuvent rendre la défense plus vigoureuse ou la 
fuite plus légère, c'est l'elTet d'une sagesse infinie. 

fU cette aupmenlaljon de (orccs proporl ion nées à nos be- 
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soins nous fait voir que les passions, dans leur fond et dans 
la première institution de la nature, étaient faites pour nous 
aider; et que, si maintenant elles nous nuisent aussi souvent 
qu'elles font, il faut qu'il soit arrivé depuis quelque désordre. 

En effet, l'opération des passions dans le corps des animaux, 
loin de les embarrasser, les aide à ce que leur état demande 
(j'excepte certains cas qui ont des causes particulières) ; et le 
contraire n'arriverait pas à l'homme s'il n'avait mérité par 
quelque faute qu'il se fît en lui quelque espèce de ren- 
versement. 

Que si, avec tant de moyens que Dieu nous a préparés pour 
la conservation de notre corps, il faut que chaque homme 
meure, l'univers n'y perd rien, puisque, dans les mc^mes prin- 
cipes qui conservent l'homme durant tant d'années, il se 
trouve encore de quoi en produire d'autres jusqu'à l'infini. 
Ce qui le nourrit le rend fécond , et rend l'espèce imoxortelle. 
Un seul homme, un seul animal, une seule plante, suffît pour 
peupler toute la terre : le dessein de Dieu est si suivi, qu'une 
infinité de générations ne sont que l'effet d'un seul mouvement 
continué sur les mêmes règles, et en conformité du premier 
branle que la nature a reçu au commencement. 

Quel architecte est celui qui, faisant un bâtiment caduc, y 
met un principe pour se relever dans ses ruines ! et qui sait im- 
mortaliser par tel moyen son ouvrage en général, ne pourra-l-il 
pas immortaliser quelque ouvrage qu'il lui plaira en particulier? 

Si nous considérons une plante qui porte en elle-même la 
graine d'où il se forme une autre plante , nous serons forcés 
d'avouer qu'il y a dans cette graine un principe secret d'or- 
dre et d'arrangement, puisqu'on voit les branches, les feuilles, 
les fleurs et les fruits s'expliquer et se développer de là avec 
une telle régularité; et nous verrons, en même temps, qu'il 
n'y a qu'une profonde sagesse qui ait pu renfermer toute une 
grande plante dans une si petite graine, et l'en faire sortir par 
des mouvements si réglés. 

Mais la formation do nos corps est beaucoup plus admira- 
ble , puisqu'il y a sans comparaison plus de justesse, plus de 
variétés et plus de rapports entre toutes leurs parties. 

Il n'y a rien certainement de plus merveilleux que de con- 
sidérer tout un grand ouvrage dans ses premiers principes, où 
il est comme ramassé, et où il se trouve tout entier en petit. 

14. 
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On admire avec raison la beauté et rarlifice d'un moule où, 
la malière élant jelée, il s'en forme un visage fait au naturel, 
ou quelque autre figure régulière. Mais-tout cela est grossier 
en comparaison des principes d'où viennent nos corps , par 
lesquels une si belle structure se forme de si petits commen- 
œments , se conserve d'une manière si aisée , se répare dans 
sa chute, et se perpétue par un ordre si immuable. 

Les plantes et les animaux, en se perpétuant sans dessein les 
uns les autres avec une exacte ressemblance, font voir qu'ils 
ont été une fois formés avec dessein sur un modèle immuable, 
sur une idée éternelle. 

Ainsi nos corps, dans leur formation et dans leur conserva* 
tien, portent la marque d'une invention, d'un dessein , d'une 
industrie explicable. Tout y a sa un, tout y a sa proportion et 
sa mesure, et par conséquent tout est fait par art. 

in. — Dessein merveilleux dans les sensations et dans tes choses 
qui en dépendent. 

Hais que servirait à l'âme d'avoir un corps si sagement 
construit, si elle, qui le doit conduire, n'était avertie de ses 
besoins? Aussi l'est-elle admirablement par les sensations, 
qui lui servent à discerner les objets qui peuvent détruire ou 
entretenir on bon état le corps qui lui est uni. 

Rien plus, il a fallu qu'elle fût obligée à en prendre soin 
par quelque chose de fort; c'est ce que font le plaisir et la 
douleur, qui , lui N*enant à Toci^asion des besoins du corps on 
de ses bonnes dispositions , l'engagent à pourvoir à ce qui le 
touclie. 

Au rfste, nous avons assez obserxé la juste proportion qui 
se trouve entre rébranleme. t passager des nerfe et les sensa- 
lioiis , entre les in)(>ressions permanentes du cerveau ei les 
muiginaiions qui doivent durer et se renouveler de temps en 
temps; enfin entre ces secrètes dispositions du cor|is qui Té- 
branlent pour s approcher ou s*éloigner de certains objets, et 
les dèsîr^ ou les a>\^rsîon$ , par lesquels I âme sV unit ou s*en 
ik>igne |vir la pens^. 

I^r là s'entend admîniblemenl bien Tordre que tienneot la 
;sens»lkvn ^ lims^MilMii ei k passion , Uni entre elles qu*à 
Ti^^tMd iies mouvements corfioreb d'où elles dépendent. £i 
c<& <|iM adhère de toevwhi b e ^il èd>ii»praportto 
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est que la même suito qui se trouve enlre trois dispositions 
du corps se trouve aussi entre trois dispositions de Tâme. Je 
veux dire que, comme la disposition qu*a le corps , dans les 
passions, à s'avancer ou se reculer, dépend des impressions 
du cerveau, et les impressions du cerveau de Tébranlementdes 
nerfs ; ainsi le désir et les aversions dépendent naturellement 
des imaginations, comme celles-ci dépendent des sensations. 

IV. — La raison nécessaire pourjuyer des sensations et régler 
les mouvements extérieurs devait nous être donnée, et ne l'a 
pas été sans un grand dessein. 

Mais quoique l'âme soit avertie des besoins du corps et de 
la diversité des objets par les sensations et les passions , elle 
ne profiterait pas de ces avertissements sans ce principe secret 
do raisonnement par lequel elle comprend les rapports des 
choses et juge de ce qu'elles lui font expérimenter. 

Ce même principe de raisonnement la fait sortir de son 
corps, pour étendre ses regards sur le reste de la nature, et 
comprendre l'enchaînement des parties qui composent un si 
grand tout. 

Â ces connaissances devait être jointe une volonté maîtresse 
d'elle-même et capable d'user selon la raison des organes, 
des sentiments et des connaissances mêmes. 

Et c'était de cette volonté qu'il fallait faire dépendre les 
membres du corps , afin que la partie principale eût l'empire 
qui lui convenait sur la moindre. 

Aussi voyons-nous qu'il est ainsi. Nos muscles agissent, nos 
membres remuent, et notre corps est transporté à l'instant que 
nous le voulons. Cet empire est une image du pouvoir absolu 
de Dieu , qui remue tout l'univers par sa volonté et y fait tout 
ce qu'il lui plaît. 

Et il a tellement voulu que tous ces mouvements de notre 
corps servissent à la volonté, que môme les involontaires, par 
où se fait la distribution des esprits et des aliments, tendent 
naturellement à rendre le corps plus obéissant; puisque jamais 
il n'obéit mieux que lorsqu'il est sain, c'esl«à-dire quand ses 
mouvements naturels et intérieurs vont selon leur règle. 

Ainsi les mouvements intérieurs, qui sont naturels et néces* 
saires, servent à fiiciliter les mouvements extérieurs, qui sont 
volontaires. 
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Mais en môme temps que Dieu a soumis à la volonté leâ 
mouvements extérieurs, il nous a laissé deux marques sensi-* 
blés que cet empire dépendait d'une autre puissance. La pre- 
mière est, que le pouvoir de la volonté a des bornes, et que 
Teffet en est empêché par la mauvaise disposition des mem- 
bres , qui devraient être soumis. La seconde , que nous re- 
muons notre corps sans savoir comment, sans connaître aucun 
des ressorts qui servent à le remuer , et souvent même sans 
discerner les mouvements que nous faisons , comme il se voit 
principalement dans la parole. 

Il paraît donc que ce corps est un instrument fabriqué , et 
soumis à notre volonté , par une puissance qui est hors de 
nous; et toutes les fois que nous nous en servons, soit pour 
parler, ou pour respirer, ou pour nous mouvoir en quelque 
fecon que ce soit , nous devrions toujours sentir Dieu présent. 

V. — L'intelligence a pour objet des vérités étemelles, qui ne 
sont autre chose que Dieu même, où elles sont toujours sa6- 
sistantes et toujours parfaitement entendues. 

Mais rien ne sert tant à Tâme pour s'élever à son auteur 
que la connaissance qu'elle a d'elle-même et de ses sublimes 
opérations, que nous avons appelées intellectuelles. 

Nous avons déjà remarqué que l'entendement a pour objet 
des vérités éternelles. 

Les règles des proportions , par lesquelles nous mesurons 
toutes choses, sont éternelles et invariables. 

Nous connaissons clairement que tout se fait dans l'univers 
par la proportion du plus grand au plus petit , et du plus fort 
au plus faible ; et nous en savons assez pour connaître que 
ces proportions se rapportent à des principes d'éternelle vérité. 

Tout ce qui se démontre en mathématique , et en quelque 
autre science que ce soit, est éternel et immuable; puisque 
l'effet de la démonstration est de faire voir que la chose ne peut 
être autrement qu'elle est démontrée. 

Aussi, pour entendre la nature et les propriétés des choses 
que je connais, par exemple, ou d'un triangle, ou d'un carré, 
ou d'un cercle , ou les proportions de ces figures et de toutes 
autres figures entre elles, je n'ai pas besoin de savoir qu'il y 
en ait de telles dans la nature, et je suiai assuré de n'en avoir 
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jamais ni tracé ni vu de parfaites. Je n'ai pas besoin non plus 
de songer qu'il y ait quelques mouvements dans le monde pour 
entendre la nature du mouvement môme , ou celle des lignes 
que chaque mouvement décrit, les suites de ce mouvement, et 
les proportions selon lesquelles il augmente ou diminue dans 
les graves et les choses jetées. Dès que l'idée de ces choses 
s'est une fois réveillée dans mon esprit , je connais que , sok 
qu'elles soient ou qu'elles ne soient pas actuellement, c'est 
ainsi qu'elles doivent être, et qu'il est impossible qu'elles soient 
d'une autre nature ou se fassent d'une autre façon. 

Et pour venir à quelque chose qui nous louche de plus près, 
j'entends , par ces principes de vérité éternelle , que quand 
aucun autre être que l'homme, et moi-môme, ne serions 
pas actuellement; quand Dieu aurait résolu de n'en créer 
aucun autre ; le devoir essentiel de l'homme, dès là qu'il est 
capable de raisonner, est de vivre selon la raison, et de cher* 
cher son auteur , de peur de lui manquer de reconnaissance 
si, faute de le chercher, il l'ignorait. 

Toutes ces v^rjtés , et toutes celles que j'en déduis par un 
raisonnement certain , subsistent indépendamment de touçi les 
temps : en quelque temps que je mette un entendement hu- 
main , il les connaîtra ; mais en les connaissant il les trouvera 
vérités ; il ne les fera pas telles , car ce ne sont pas nos con- 
naissances qui font leurs objets, elles les supposent. Ainsi ces 
vérités subsistent devant tous les siècles, et devant qu'il y ait 
eu un entendement humain : et quand tout ce qui se fait par 
les règles des proportions , c'est-à-dire tout ce que je vois 
dans la nature, serait détruit, excepté moi, ces règles se con- 
serveraient dans ma pensée; et je verrais clairement qu'elles 
seraient toujours bonnes et toujours véritables , quand moi- 
même je serais détruit, et quand il n'y aurait personne qui fût 
capable de les comprendre. 

Si je cherche mainlenant où et en quel sujet elles subsis- 
tent éternelles et immuables comme elles sont , je suis obligé 
d'avouer un être où la vérité est éternellement subsistante, et 
où elle est toujours entendue; et cet être doit ôtre la vérité 
môme, et doit être toute vérité; et c'est de Tïïrquê lavêrîié 
dérive dans tout ce qui est', et ce qui s'entend hors de lui. 

C'est donc en lui, d'une certaine manière qui m'est incom-- 
préhensible, c'egt en lui, dis-ie, que je voiç ces vérités éter*^ 
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nelles ; et les voir, c'est me tourner à celui qui est immuable-- 
ment toute vérité, et recevoir ses lumières. 

Cet objet éternel, c'est Dieu , éternellement subsistant , éter- 
nellement véritable , éternellement la vérité même. 

Et, en eflbt, parmi ces vérités éternelles que je connais , 
une des plus certaines est celle-ci, qu'il y a quelque chose au 
monde qui existe d'elle-même, par conséquent qui est éter- 
nelle et immuable. 

Qu'il y ait un seul moment où rien ne soit , éternellement 
rien ne sera. Ainsi le néant sera à jamais toute vérité, et rien 
ne sera vrai que le néant; chose absurde et contradictoire. 

Il y a donc nécessairement quelque chose qui est avant tous 
les temps , et de toute éternité ; et c'est dans cet éternel que 
ces vérités éternelles subsistent. 

C'est là aussi que je les vois. Tous les autres hommes les 
voient comme moi , ces vérités éternelles ; et tous , nous les 
voyons toujours les mêmes , et nous les voyons être devant 
nous ; car nous avons commencé , et nous le savons , et nous 
savons que ces vérités ont toujours été. 

Ainsi nous les voyons dans une lumière supérieure à nous-* 
mêmes ; et c'est dans cette lumière supérieure que nous voyons 
aussi si nous faisons bien ou mal , c'est-à-dire si nous agis- 
sons ou non selon ces principes constitutifs de notre être. 

Là donc nous voyons , avec toutes les autres vérités , les 
règles invariables de nos mœurs ; et nous voyons qu'il y a des 
choses d'un devoir indispensable, et que dans celles qui sont 
naturellement indifférentes le vrai devoir est de s'accommoder 
au plus grand bien de la société humaine. 

Ainsi un homme de bien laisse régler l'ordre des succes- 
sions et de la police aux lois civiles, comme il laisse régler le 
langage et la forme des habits à la coutume ; mais il écoute en 
lui-même une loi inviolable qui lui dit qu'il ne faut faire tort 
à personne, et qu'il vaut mieux qu'on nous en fasse que d'en 
foire à qui que ce soit. 

En ces règles invariables, un sujet, qui se sent partie d'un 
Ëtat, voit qu'il doit l'obéissance au prince qui est chargé de la 
conduite du tout : autrement la paix du monde serait ren- 
versée. Et un prince y voit aussi qu'il gouverne mal , s'il 
regarde ses plaisirs et ses passions plutôt que la raison et le 
bien des peuples qui lui sont commis. 
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L'homme qui voit ces vérilés, par ces vérités se juge lui- 
même, et se condamne quand il s'en écarte. Ou plutôt ce sont 
ces vérités qui le jugent, puisque ce ne sont pas elles qui s'ac- 
commodent aux jugements humains, mais les jugements hu- 
mains qui s'accommodent à elles. 

Et l'homme juge droitement lorsque, sentant ses jugements 
variables de leur nature , il leur donne pour règle ces vérités 
éternelles. 

Ces vérités éternelles, que tout entendement aperçoit tou-« ^ 
jours les mêmes , par lesquelles tout entendement est réglé , \^ 
sont quelque chose de Dieu, ou plutôt sont Dieu mênrie. ^ v 

Car toutes ces vérités éternelles ne sont au fond qu'une seule 
vérité. En effet, je m'aperçois, en raisonnant, que ces vérités 
sont suivies. La même vérité qui me fait voir que les mouve- 
ments ont certaines règles, me fait voir que les actions de ma 
volonté doivent aussi avoir les leurs. El je vois c«s deux vérités 
dans cette vérité commune qui me dit que tout a sa loi, que 
tout a son ordre : ainsi la vérité est une de soi ; qui la coo^ 
naît en partie , en voit plusieurs; qui les verrait parfaitement 
n'en verrait qu'une. 

Et il faut nécessairement que la vérité soit quelque part 
très-parfaitement entendue, et l'homme en est à lui-même une 
preuve indubitable. 

Car, soit qu'il la considère lui-même, ou qu'il étende sa vue 
sur tous les êtres qui l'environnent , il voit tout soumis à des 
lois certaines et aux règles immuables de la vérité . Il voit 
qu'il entend ces lois , du moins en partie , lui qui n'a fait ni 
lui-même, ni aucune autre partie de l'univers, quelque petite 
qu'elle soit; il voit bien que rien n'aurait été fait si ces lois 
n'étaient ailleurs parfaitement entendues ; et il voit qu'il faut 
reconnaître une sagesse éternelle, où toute loi , tout ordre ^ 
toute proportion ail sa raison primitive. 

Car il est absurde qu'il y ait tant de suite dans les vérités^ 
tant de proportion dans les choses, tant d'économie dans leur 
assemblage , c'est-à-dire dans le monde ; et que cette suite ^ 
cette proportion, cette économie ne soit nulle part bien enten- 
due : et l'homme, qui n'a rien fait, la connaissant véritable- 
ment quoique non pas pleinement, doit juger qu'il y a quel-* 
qu'un qui la connaît dans sa perfection, et que ce sera celui- 
là même qui aura tout fait. 
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VI. — L'âme cœinait, par V imperfection de son intelligence, 
qu'il y a ailleurs une intelligence parfaite. 

Nous n'avons donc qu'à réfléchir sur nos propres opéra- 
lions pour entendre que nous venons d'un plus haut principe. 

Car dès là que notre âme se sent capable d'entendre, d'affir- 
mer et de nier, et que d'ailleurs elle sent qu'elle ignore beau- 
coup de choses, qu'elle se trompe souvent, et que souvent 
aussi , pour s'empêcher d'être trompée , elle est forcée à sus- 
pendre son jugement et à se tenir dans le doute ; elle voit à 
la vérité qu'elle a en elle un bon principe, mais elle voit aussi 
qu'il est imparfait et qu'il y a une sagesse plus haute à qui 
elle doit son être. 

En effet, le parfait est plus tôt que l'imparfait, et l'imparfait 
le suppose ; comme le moins suppose le plus, dont il est la 
diminution : et comme le mal suppose le bien , dont il est la 
privation, ainsi il est naturel que l'imparfait suppose le parfait, 
dont il est, pour ainsi dire, déchu : et si une sagesse imparfaite, 
telle que la nôtre, qui peut douter, ignorer, se tromper, ne laisse 
pas d'être; à plus forte raison devons-nous croire que la sagesse 
parfaite est et subsiste, et que la nôtre n'en est qu'une étincelle. 

Car si nous étions tout seuls intelligents dans le monde, nous 
seuls, nous vaudrions mieux, avec notre intelligence impar- 
faite, que tout le reste qui serait tout à fait brut et stupide; 
et on ne pourrait comprendre d'où viendrait, dans ce tout qui 
n'entend pas , cette partie qui entend , l'intelligence ne pou- 
vant pas nattre d'une chose brute et insensée. Il faudrait donc 
que notre âme, avec son intelligence imparfaite, ne laissât pas 
d'être par elle-même, par conséquent d'être éternelle et indé- 
pendante de toute autre chose; ce que nul homme, quelque 
fou qu'il soit, n'osant penser de soi-même, il reste qu'il con- 
naisse au-dessus de lui une intelligence parfaite , dont toute 
autre reçoive la faculté et la mesure d'entendre. 

Nous connaissons donc par nous-mêmes, et par notre propre 
imperfection, qu'il y a une sagesse ijifinie , qui ne se trompe 
jamais, qui ne doute de rien, qui n'ignore rien, parce qu'elle 
a une pleine compréhension de la vérité, ou plutôt qu'elle est 
la vérité même. 

Cette sagesse est elle-même sa règle ; de sorte qu'elle ne 
peut jamais faillir, et c'est à elle à régler toutes choses. 
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Par la même raiâon, nous connaissons qu'il y a une souve- 
raine bonté qui ne peut jamais faire aucun mal ; au lieu que 
noliie volonté imparfaite, si elle peut faire le bien, peut aussi 
s'en détourner. 

De là nous devons conclure que la perfection de Dieu est 
infinie, car il a tout en lui-même; sa puissance l'est aussi, de 
sorte qu'il n'a qu'à vouloir pour faire tout ce qu'il lui plaît. 

C'est pourquoi il n'a eu besoin d'aucune matière précédente 
pour créer le monde. Gomme il en trouve le plan et le dessein 
dans sa sagesse et la source dans sa bonté , il ne lui faut 
aussi pour l'exécution que sa seule volonté toute-puissante. 

Mais quoiqu'il fasse de si grandes choses , il n'en a aucun 
besoin, et il est heureux en se possédant lui-même. 

L'idée même du bonheur nous mène à Dieu ; car si nous 
avons l'idée du bonheur, puisque d'ailleurs nous n'en pouvons 
voir la vérité en nous-mêmes, il faut qu'elle nous vienne d'ail- 
leurs; il faut, dis-je, qu'il y ait ailleurs une nature vraiment 
bienheureuse ; que si elle est bienheureuse, elle n'a rien à dé- 
sirer, elle est parfaite; et cette nature bienheureuse, parfaite, 
pleine de tout bien, qu'est-ce autre chose que Dieu 1 

Il n'y a rien de plus existant ni de plus vivant que lui , 
parce qu'il est et qu'il vit éternellement. Il ne peut pas qu*ii 
ne soit , lui qui possède la plénitude de l'être , ou glutôt 
qui est l'Être même, selon ce qu'il dit, parlant à Moïse : Je 
SUIS c£LUi QUI SUIS ; CELUI QUI EST m'mvoie à vous. [Exode, 
III, U *.) 

VII. — L'âme qui connaU Dieu et se sent capable de l'aimer, 
sent des là qu'elle est faite pour lui, et qu'elle tient tout de lui. 

En la présence d'un Être si grand et si parfait , Tâme se 
trouve elle-même un pur néant, et ne voit rien en elle-même 
qui mérite d'être estimé si ce n'est qu'elle est capable de con- 
naître et d'aimer Dieu. 

Elle sent par là qu'elle est née pour lui. Car si l'intelligence 
est pour le vrai, et que l'amour soit pour le bien, le premier 

1. On voit, par une note sur le manuscrit de Bossuet, que son dessein était 
de donner à cet article un peu d'étendue. Voici ce qu'on y lit : u Quelque 
n part ici marquer la démonstration de ce qui est, de ce qui est immuable, 
n de ce qui est étemel , de ce qui est parfait, antérieur à ce qui n'est pa.^, à 
n ce qui n'est pas toujours le même , à ce qui n'est pas parraft. Saint 
>> Augustin ; Boëcc ; saint Thomas. » 

15 
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vrai a droit d'occuper toute notre intelligence, et le souverain 
bien a droit de posséder tout notre amour. 

Mais nui ne connaît Dieu que celui que Dieu éclaire; et- nul 
n'aime Dieu que celui à qui il inspire son amour. Car c'est à 
lui de donner à sa créature tout le bien qu'elle possède , et 
par conséquent le plus excellent de tous les biens , qui est de 
le connaître et de l'aimer. 

Ainsi le même qui a donné Têtre à la créaidre raisonnable 
lui a donné le bien-être. Il lui donne la vie, il lui donne la 
bonne Vie t il lui donne d'être juste, il lui donne d'être saint, 
il lui donne enBn d'être biedheureui. 

VIII. — Vàms connaît sa nature en connaissant qu'elle est 
faite à Vimage de Dieu. 

Je commence ici à me connaître mieux que je n'avais ja-^ 
mais fait en me considérant par rapport à celui dont je 
lieds l'être. 

Mcfise, qui m*a dit que j'étais fait à l'image et ressemblancô 
de Dieu, en ce seul mot m'a mieux appris quelle est ma na- 
ture que ne peuvent faire tous les livres et tous les discours 
des philosophes. 

J'entends et t)ieu entend. Dieu entend qu'il est, j'entends 
que Dieu est et j'entends que je suis. Voilà déjà un trait de 
cette divine ressemblance. Mais il faut ici considérer ce que 
c'est qu'entendre à Dieu, et ce que c'est qu'entendre à moi. 

Dieu est la vérité même et l'intelligence même ; vérité infinie, 
inteliigence infime. Ainsi, dans le rapport mutuel qu'ont ensetn^ 
ble la vérité et l'intelligence, l'une et l'autre trouvent en Dieu 
leur perfection ; puisque Fintelligence qui est infinie comprend 
la vérité tout entière, et que la vérité infinie trouve une in- 
telligence égale à elle. 

Par là donc la vérité et l'intelligence ne font qu'un ; et il se 
trouve une intelligence, c'est-à-dire Dieu, qui, étant aussi la 
vérité même, est elle-même son unique objet. 

Il n'en est pas ainsi des autres choses qui entendent. Car 
quand j'entends cette vérité. Dieu est, cette vérité n'est pas 
mon intelligence. Ainsi l'intelligence el l'objet, en moi, peu- 
vent être deux, eu Dieu, ce n'est jamais qu'un. Car il n'en- 
tend que lui-même; et il entend tout en lui-même, parce que 
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tout ce qui est, et n'est pas lui, est en lui comme dans sa 
cause. 

Mais c'est une cause intelligente qui fait tout par raison et 
par art, qui par conséquent a en elle-même, ou plutôt qui 
est eile-môme Tidée et la raison primitive de tout ce qui est. 

Et les choses qui sont hors de lui n'ont leur être ni leur vé- 
rité que par rapport à cette idée éternelle et primitive. 

Car les ouvrages de l'art n'ont leur être et leur vérité par- 
faite que par le rapport qu'ils ont avec l'idée de l'artisan. 

L'architecte a dessiné dans son esprit un palais ou un tem- 
ple avant que d'en avoir mis le plan sur le papier ; et cette 
idée intérieure de Tarchitecte est le vrai plan et le vrai mo- 
dèle de ce palais ou de ce temple. 

Ce palais ou ce temple seront le vrai palais ou le vrai tem- 
ple que l'architecte a voulu faire, quand ils répondront par- 
faitement à cette idée intérieure qu'il en a formée. 

S'ils n'y répondent pas, l'architecte dira : Ce n'est pas là 
l'ouvrage que j'ai médité. Si la chose est parfaitement exécu- 
tée selon son projet, il dira : Voilà mon dessein au vrai, voilà 
le vrai temple que je voulais construire. 

Ainsi tout est vrai dans les créatures de Dieu, parce que ' 
tout répond à l'idée de cet Architecte éternel, qui fait tout ce 
qu'il veut, et comme il veut. 

C'est pourquoi Moïse l'introduit dans le monde qu'il venait 
de faire , et il dit qu'après avoir vu son ouvrage il le trouva 
bon, c'est-à-dire qu'il le trouva conforme à son dessein; et il 
le vit bon, vrai et parfait où il avait vu qu'il le fallait faire 
tel, c'est-à-dire dans son idée éternelle. 

Mais ce Dieu , qui avait fait un ouvrage si bien entendu et 
si capable de satisfaire tout ce qui entend, a voulu qu'il y eût 
parmi ses ouvrages quelque chose qui entendit et son ouvrage 
et lui-même. 

Il a donc fait des natures intelligentes^ et je me trouvre être 
de ce nombre. Car j'entends et que je suis, et que Dieu est, 
et que beaucoup d'autres choses sont, et que moi et les au- 
tres choses ne serions pas si Dieu n'avait pas voulu que nous 
fussions. 

Dès là j'entends les choses comme elles sont : ma pensée 
leur devient conforme, car je les pense telles qu'elles sont; et 
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elles se trouvent conformes à ma pensée, car elles sont comme 
je les pense. 

Voilà donc quelle est ma nature, pouvoir être conforme à 
tout, c'est-à-dire pouvoir recevoir l'impression de la vérité; 
en un mot, pouvoir Tentendre. 

J'ai trouvé cela en Dieu ; car il entend tout, il sait tout. Les 
choses sont comme il les voit; mais ce n'est pas comme moi, 
qui , pour bien penser, dois rendre ma pensée conforme aux 
choses qui sont hors de moi. Dieu ne rend pas sa pensée con* 
forme aux choses qui sont hors de lui : au contraire» il rend 
les choses qui sont hors de lui conformes à sa pensée éter- 
nelle. Enfin, il est la règle : il ne reçoit pas de dehors l'im- 
pression de la vérité, il est la vérité même ; il est la vérité qui 
s'entend parfaitement elle-même. 

En cela donc je me reconnais fait à son image : non son 
image parfaite, car je serais comme lui la vérité même; mais 
fait à son image, capable de recevoir l'impression de la 
vérité. 

IX. — V âme qui entend la vérité reçoit en elle-même une 
impression divine qui la rend conforme à Dieu, 

Et quand je reçois actuellement cette impression, quand 
j'entends actuellement la vérité que j'étais capable d'entendre, 
que m'arrive-t-il , sinon d'être actuellement éclairé de Dieu 
et rendu conforme à lui ? 

D'où me pourrait venir l'impression de la vérité? Me vient- 
elle des choses mêmes? Est-ce* le soleil qui s'imprime en moi 
pour me faire connaître ce qu'il est, lui que je vois si petit 
malgré sa grandeur immense? Que fait-il en moi, ce soleil si 
grand et si vaste, par le prodigieux épanchement de ses 
rayons; que fait-il, que d'exciler dans mes nerfs quelque lé- 
ger tremblement, d'imprimer quelque petite marque dans mon 
cerveau ? N'ai-jo pas vu que la sensation, qui s'élève ensuite, 
ne me représente rien de ce qui se fait, ni dans le soleil, ni 
dans mes organes; et que si j'entends que le soleil est si 
grand, que ses rayons sont si vifs et traversent en moins d'un 
clin d'œil un espace immense, je vois ces vérités dans une lu- 
mière intérieure, c'est-à-dire dans ma raison, par laquelle je 
juge et des sens, et de leurs organes, et de leurs objets? 

Et d'où vient à mon esprit celle impression si pure (Je |(i vé- 
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rite? D'où lui viennent ces règles immuables qui dirigent le 
raisonnement, qui forment les mœurs, par lesquelles il dé<- 
couvre les proportions secrètes des figures et des mouve^ 
ments? d'où lui viennent, en un mot, ces vérités éternelles 
que j'ai tant considérées? Sont-ce les triangles, et les carrés, 
et les cercles que je trace grossièrement sur le papier, qui 
impriment dans mon esprit leurs proportions et leurs rap- 
ports , ou bien y en a-t-il d'autres dont la parfaite justesse 
fasse cet effet? Où les ai-je vus, ces cercles et ces triangles ti 
justes, moi qui suis assuré de n'avoir jamais vu aucune figure 
parfaitement régulière et qui entends néanmoins si parfaite- 
ment cette régularité? Y a-t-il quelque part, ou dans le monde, 
ou hors du monde ^ des triangles ou des cerclés subsistants 
dans cette parfaite régularité, d'où elle serait imprimée dans 
mon esprit? Et ces règles du raisonnement et des mœurs sub- 
sistent-elles aussi en quelque part d'où elles me communiquent 
leur vérité immuable? Ou bien, n'est-ce pas plutôt que celui 
qui a répandu partout la mesure, la proportion, la vérité 
même , en imprime en mon esprit l'idée certaine ? 

Mais qu'est-ce que cette idée? Est-ce lui-même qui me 
montre en sa vérité tout ce qu'il lui plaît que j'entende , ou 
quelque impression de lui-même, ou les deux ensemble? 

Et que serait-ce que cette impression? Quoi I quelque chose 
de semblable à la marque d'un cachet gravé sur la cire? 
Grossière imagination , qui ferait l'àme corporelle , et la cire 
intelligente. 

Il faut donc entendre que Tâme , faite à l'image de Dieu , 
capable d'entendre la vérité , qui est Dieu même , se tourne 
actuellement vers son original, c'est-à-dire vers Dieu, où la 
vérité lui parait autant que Dieu la lui veut faire paraître : 
car il est maître de se montrer autant qu'il veut; et quand il 
se montre pleinement, l'homme est heureux. 

C'est une chose étonnante que l'homme entende tant de vé- 
rités, sans entendre en même temps que toute vérité vient de 
Dieu , qu'elle est en Dieu , qu'elle est Dieu même. Mais c'est 
qu'il est enchanté par ses sens et par ses passions trompeuses ; 
et il ressemble à celui qui , renfermé dans son cabinet où il 
s'occupe de ses affaires , se sert de la lumière sans se mettre 
en peine d'où elle vient. 

Enfin donc, il est certain qu'en Dieu est la raison primitive 

15. 
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de lout ce qui est et de tout ce qui s'entend dans l'univers; 
qu'il est la vérité originale, et que tout est vrai par rapport à 
gon idée éternelle ; que cherchant la vérité nous le cherchons, 
que la trouvant nous le trouvons et lui devenons conformes. 

X. — L'image de Dieu s'achève en rdme par une volonté 
droite, 

r^ * Nous avons vu que l'âme qui cherche et qui trouve en Dieu 
la vérité se tourne vers lui pour la concevoir. Qu'est-ce donc 
que se tourner vers Dieu? Est-ce que l'âme se remue comme 
un corps et quitte une place pour en prendre une autre? Mais 
certes un tel mouvement n'a rien de commun avec entendre. 
Ce n'est pas être transporté d'un lieu à un autre que de com- 
mencer à entendre ce qu'on n'entendait pas. On ne s'approche 
pas, comme on fait d'un corps, de Dieu, qui est toujours et 
partout invisiblement présent : Tâme l'a toujours en elle- 
même , car c'est par lui qu'elle subsiste. Mais pour voir, ce 
n'est pas assez d'avoir la lumière présente; il faut se tourner 
vers elle, il lui faut ouvrir les yeux : l'âme a aussi sa manière 
de se tourner vers Dieu, qui est sa lumière, parce qu'il est la 
vérité; et se tourner à cette lumière, c'est-à-dire à la vérité, 
^c'est, en un mot, vouloir l'entendre. 

L'âme est droite par cette volonté , parce qu'elle s'attache 
à la règle de toutes ses pensées, qui n'est autre que la vérité. 

Là s'achève aussi la conformité de l'âme avec Dieu : car 
l'âme qui veut entendre la vérité aime dès là cette vérité, que 
Dieu aime éternellement ; et l'effet de cet amour de la vérité 
est de nous la faire chercher avec une ardeur infatigable , de 
nous y attacher immuablement quand elle nous est connue, et 
de la faire régner sur tous nos désirs. 

Mais l'amour de la vérité en suppose quelque connaissance. 
Dieu donc, qui nous a faits à son image, c'est-à-dire qui nous 
a faits pour entendre et pour aimer la vérité à son exemple , 
commence d'abord à nous en donner l'idée générale , par la- 
quelle il nous sollicite à en chercher la pleine possession, où 
nous avançons à mesure que l'amour de la vérité s'épure et 
s'enflamme en nous. 

Au reste , la vérité et le bien ne sont que la même chose ; 
car le souverain bien est la vérité entendue et aimée parfaite- 
ment. Dieu doue, toujoure entendu et toujours aimé de lui- 
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même, est sans doule le souverain bien : dès là il est parfait; 
et, se possédant lui-même, il est heureux. 

11 est donc heureux et parfait , parce qu*il entend et aime 
sans fin le plus digne de tous les objets , c'est-à-Klire lai- 
même. 

Il n'appartient qu'à celui qui seul est de soi , d'être lui- 
même sa félicité. L'homme, qui n'est rien de soi, n'a rien de 
soi ; son bonheur et sa perfection est de s'attacher à connaître 
et à aimer son auteur. 

Malheur à la connaissance stérile qui ne se tourne point à 
aimer, et se trahit elle-même. 

C'est donc là mon exercice, c'est là ma vie, c'est là ma per- 
fection et tout ensemble ma béatitude, de connaître et d'aimer 
celui qui m'a fait. 

Par là je reconnais que, tout néant que je suis de moi^ 
même devant Dieu, je suis fait toutefois à son image, puisque 
je trouve ma perfection et mon bonheur dans le même objet 
que lui, c'est-à-dire dans lui-*méme, et dans de semblables 
opérations, c'est-à-dire en connaissant et en aimant. 

XI. — L'âme attentive à Dieu se connait supérieure au corps j 
et apprend que c'est par punition qu'elle en est devenue 
captive. 

C'est donc en vain que je tâche quelquefois de m'imaginer 
comment est faite mon âme, et de me la représenter sous quel* 
que figure corporelle. Ce n'est point au corps qu'elle ressem- 
ble, puisqu'elle peut connaître et aimer Dieu, qui est un esprit 
si pur, et c'est à Dieu même qu'elle est semblable. 

Quand je cherche en moi-même ce que je connais de Dieu, 
ma raison me répond que c'est une pure intelligence, qui n'e«t 
ni étendue par les lieux ni renferniée dans les temps. Alors 
s'il se présente à mon esprit quelque idée ou quelque image 
de corps, je la rejette et je m'élève au-dessus ; par où je vois 
de combien la meilleure partie de moi-wème, qui est faite pour 
connaître Dieu, est élevée par sa nature au-dessus du corpa. 

C'est aussi par là que j'entends qu'étant unie à un corps 
elle devait avoir le commandement, que Dieu ea effet lui a 
donné ; et j'ai remarqué en moi-mênie une force supérieure 
au corps , par laquelle je puis l'exposer à sa ruiue certaine , 
malgré la douleur et la violence que je souffre en l'y exposant. 
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Que si ce corps pèse si fort à mon esprit , si ses besoins 
m'embarrassent et me gênent ; si les plaisirs et les douleurs 
qui me viennent de son côté me captivent et m'accablent ; si 
les sens, qui dépendent tout à fait des organes corporels, pren- 
nent le dessus sur la raison même avec tant de facilité ; enfin 
si je suis captif de ce corps, que je devais gouverner; ma re- 
ligion m'apprend, et ma raison me confirme, que cet état mal- 
heureux ne peut être qu'une peine envoyée à l'homme pour 
la punition de quelque péché et de quelque désobéissance. 

Mais je nais dans ce malheur; c'est au moment de ma 
naissance , dans tout le cours de mon enfance ignorante , que 
les sens prennent cet empire que la raison , qui vient et trop 
tardive et trop faible, trouve établi. Tous les hommes naissent 
comme moi dans cette servitude ; et ce nous est à tous un sujet 
de croire , ce que d'ailleurs la foi nous a enseigné , qu'il y a 
quelque chose de dépravé dans la source commune de notre 
naissance. 

La nature même commence en nous ce sentiment; je ne sais 
quoi est imprimé dans le cœur de l'homme pour lui faire re-^- 
connaitre une justice qui punit les pères criminels sur leurs 
enfants comme étant une portion de leur être. 

De là ces discours des poètes qui, regardant Rome désolée 
par tant de guerres civiles, ont dit qu'elle payait bien les par- 
jures de Laomédon et des Troyens, dont les Romains étaient 
descendus, et le parricide commis par Romulus, leur auteur, 
en la personne de son frère. 

Les poètes imitateurs de la nature, et dont le propre est de 
rechercher dans le fond du cœur humain les sentiments qu'elle 
y imprime, ont aperçu que les hommes recherchent naturelle- 
ment les causes de leurs désastres dans les crimes de leurs an- 
cêtres * . Et par là ils ont ressenti quelque chose de cette 
vengeance qui poursuit le crime du premier homme sur ses 
descendants. 

Nous voyons même des historiens païens qui <, considérant 
la mort d'Alexandre au milieu de ses victoires et dans ses 
plus belles années , et, ce qui est plus étrange, les sanglantes 
divisions des Macédoniens , dont la fureur fit périr par des 
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morts tragiques son frère, ses sœurs et ses enfants, attribuent 
tous ces malheurs à la vengeance divine, qui punissait les im- 
piétés et les parjures de Philippe sur sa famille. 

Ainsi nous portons au fond du cœur une impression de cette 
justice qui punit les pères dans les enfants. En effet , Dieu , 
l'auteur de l'être, ayant voulu le donner aux enfants, dépen- 
damment de leurs parents, les a mis par ce moyeu sous leur 
puissance^ et a voulu qu'ils fussent, et par leur naissance , et 
par leur éducation , le premier bien qui leur appartient. Sur 
ce fondement, il paraît que punir les pères dans leurs enfants, 
c'est les punir dans leur bien le plus réel ; c'est les punir dans 
une partie d'eux - mêmes que la nature leur a rendue plus 
chère que leurs propres membres et même que leur propre 
vie; en sorte qu'il n'est pas moins juste de punir un homme 
dans ses enfants que de le punir dans ses membres et dans 
sa personne. Et il faut chercher le fondement de cette justice 
dans la loi* primitive de la nature , qui veut que le fils tienne 
l'être de son père, et que le père revive dans son fils comme 
dans un autre lui-môme. 

Les lois civiles ont imité cette loi primordiale ; puisque, selon 
leurs disposi lions , celui qui perd la liberté , ou le droit de ci^ 
toyen, ou celui de la noblesse, les perd pour toute sa race : 
tant les hommes ont trouvé juste que ces droits se transmis- 
sent avec le sang, et se perdissent de même. 

Et cela , qu'est-ce autre chose qu'une suite de la loi natu- 
relle , qui fait regarder les familles comme un même corps , 
dont*le père est le chef, qui peut être justement puni aussi bien 
que récompensé dans ses membres ? 

Bien plus, parce que les hommes, naturellement sociables, 
composent des corps politiques qu'on appelle des nations et des 
royaumes, et se font des chefs et des rois; tous les hommes 
unis en cette sorte sont un même tout, et Dieu ne juge pas 
indigne de sa justice de punir les rois sur leurs peuples, et 
d'imputer à tout le corps le crime du chef. 

Combien plus celte unité se trouvera-t-elle dans les fa- 
milles, où elle est fondée sur la nature, et qui sont le fonde- 
ment et la source de toute société î 

Reconnaissons donc cette justice qui venge les crimes des 
pèrçssur les enfants; et adorons ce Dieu puissant et juste qui, 
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ayant gravé dans nos cœars nalarellement quelque idée d*nne 
vengeance si terrible, nous en a développé le secret dans son 
Écriture. 

Que si , par la secrète mais puissante impression de cette 
justice , un poète tragique introduit Thésée , qui , troublé de 
Tattentat dont il croyait son fils coupable, et ne sentant rien 
en sa conscience qui méritât que les dieux permissent que sa 
maison fut déshonorée par une telle infamie, remonte jusques 
à ses ancêtres : « Qui de mes pères, dit-il, a commis un crime 
digne de m'atlirer un si grand opprobre ? » nous, qui sommes 
instruits de la vérité, ne demandons plus , en considérant les 
malheurs et la honte de notre naissance, qui de nos pères a 
péché ; mais confessons que. Dieu ayant fait naître tous les 
hommes d'un seul pour établir la société humaine sur un 
fondement plus naturel, ce père de tous les hommes, créé aussi 
heureux que juste , a manqué volontairement à sqn auteur , 
qui ensuite a vengé, tant sur lui que sur ses enfants, une ré- 
bellion si horrible; a6n que le genre humain reconnût ce qu*il 
doit à Dieu, et ce que méritent ceux qui Tabandonnent. 

Et ce n*est pas sans raison que Dieu a voulu imputer aux 
hommes, non le crime de tous leurs pères, quoiqu'il le pût , 
mais le crime du seul premier père qui, contenant en lui- 
même tout le genre humain, avait reçu la grâce pour tous ses 
enfants, et devait être puni aussi bien que récompensé en eux 
tons. 

Car s'il edt été fidèle à Dieu , il eut vu sa fidélité honorée 
dans ses enfants, qui seraient nés aussi saints et aussi heifretix 
que lui. 

Mais aussi , dès là que ce premier homme , aussi indigne- 
ment que volontairement rebelle, a perdu la grâce de Dieu, 
il fa perdue pour lui-même et pour toute sa postérité, c'est-à- 
dire pour tout le genre humain, qui, avec ce premier homme 
d'où il est sorti , n'est plus que comme un seul homme juste- 
ment maudit de Dieu et chargé de toute la haine que mérite 
le crime de son premier père. 

Ainsi les malheurs qui nous accal>lent, et tant d'indignes 
fait)lesses que nous ressentons en nous-mêmes, ne sont pas de 
la première institution de notre nature ; poisqu'en effet nous 
voyoRS dans les livres saints que Dieu, qui nous avait donné 
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une ûme immortelle, lui avait aussi uni un corps immortel, si 
bien assorti avec elle qu'elle n'était ni inquiétée par aucun 
besoin, ni tourmentée par aucune douleur, ni tyrannisée par 
aucune passion. 

Mais il était juste que l'homme, qui n'avait pas voulu se 
soumettre à son auteur, ne fût plus maître de soi-même; et 
que ses passions, révoltées contre sa raison, lui fissent sentir 
le tort qu'il avait de s'être révolté contre Dieu. 

Ainsi tout ce qu'il y a en moi-même me sert à connaître 
Dieu. Ce qui me reste de fort et de réglé me fait connaître sa 
sagesse; ce que j'ai de faible et de déréglé me fait connaître 
sa justice. Si mes bras et mes pieds obéissent à mon àme 
quand elle commande, cela est réglé, et me montre que Dieu, 
auteur d'un si bel ordre, est sage. Si je ne puis pas gouverner 
comme je voudrais mon corps et les désirs qui en suivent les 
dispositions, c'est en moi un dérèglement qui me montre que 
Dieu, qui l'a ainsi permis pour me punir, est souveraine- 
ment juste. 

XII. — Conclusion de ce chapitre. 

Que si mon âme connaît la grandeur de Dieu , la connais- 
sance de Dieu m'apprend aussi à juger de la dignité de mon 
àme , que je ne vois élevée que par le pouvoir qu'elle a de 
s'unir à son auteur avec le secours de sa grâce. 

C'est donc cette partie spirituelle et divine, capable de pos- 
séder Dieu , que je dois principalement estimer et cultiver en 
moi-même. Je dois, par un amour sincère , attacher immua- 
blement mon esprit au père de tous les esprits , c'est-à-dire 
à Dieu. 

Je dois aussi aimer, pour l'amour de lui, ceux à qui il a 
donné une âme semblable à la mienne, et qu'il a faits, comme 
moi, capables de le connaître et de l'aimer. 

Car le lien de société le plus étroit qui puisse être entre les 
hommes, c'est qu'ils peuvent tous en commun posséder le 
même bien, qui est Dieu. 

Je dois aussi considérer que les autres hommes ont, comme 
moi, un corps infirme, sujet à mille besoins et à mille travaux ; 
ce qui m'oblige à compatir à leurs misères. 
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Ainsi je me rends semblable à celui qui m'a fait à son 
image, en imitant sa bonté. A quoi les princes sont d'autant 
plus obligés, que Dieu , qui jes a établis pour le représenter 
sur la terre , leur demandera compte des hommes qu'il leur 
a confiés. 
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CHAPITRE CINQUIÈME. 

DE LÀ DIFFÉBENGE ENTRE L'HOMME ET LÀ fiÉTE. 



I. — Pourquoi les ho^inmes veulent donner du raisonnement 
aux animaux. Deux arguments en faveur de cette opinion. 

Nous avons vu Tâme raisonnable dégradée par le péché, et 
par là presque lout à fait assujettie aux dispositions du corps ; 
nous l'avons vue attachée à la vie sensuelle par où elle com- 
mence, et par là captive du corps et des objets corporels, d*où 
lui viennent les voluptés et les douleurs. Elle croit n'avoir à 
chercher ni à éviter que les corps; elle ne pense, pour ainsi 
dire, que corps; et, se mêlant tout à fait avec ce corps qu'elle 
anime, à la Bn elle a peine à s'en distinguer. Enfîn, elle s'ou*- 
blie et se méconnaît elle-même. 

Son ignorance est si grande qu'elle a peine à connaître 
combien elle est au-dessus des animaux. Elle leur voit un 
corps semblable au sien , de mêmes organes et de mêmes 
mouvements ; elle les voit vivre et mourir, être malades et se 
jwrterbien, à peu près comme font les hommes, manger, 
boire, aller et venir à propos, et, selon que les besoins du corps 
le demandent, éviter les périls, chercher les commodités, alla- 
quer et se défendre aussi industrieusement qu'on le puisse 
imaginer, ruser même ; et, ce qui est plus tin encore, prévenir 
les Gnesses; comme il se voit tous les jours à la chasse, où les 
animaux semblent montrer une subtilité exquise. 

D'ailleurs, on les dresse, on les instruit; ils s'instruisent les 
uns les autres. Les oiseaux apprennent à voler en voyant voler 
leurs mères. Nous apprenons aux perroquets à parler, et à In 
plupart des animaux mille choses que la nature ne leur ap- 
prend pas. 

Us semblent même se parler les uns aux autres. Les ix>ulos, 
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animal d'ailleurs simple et niais, semblent appeler leurs petits 
égarés, et avertir leurs compai^nes, par un certain cri, du 
grain qu'elles ont trouvé. Un chien nous pousse quand nous 
ue lui donnons rien , et on dirait qu'il nous reproche notre 
oubli. On entend gratter ces animaux à une porte qui leur est 
fermée : ils gémissent , ou crient d'une manière à nous faire 
connaître leurs besoins; et il semble qu'on ne puisse leur 
refuser quelque es|)éce de langage. Cette ressemblance des 
actions des bêles aux actions humaines trompe les hommes; 
ils veulent, à quelque prix que ce soit, que les animaux rai- 
sonnent; et tout ce qu'ils peuvent accorder à la nature hu- 
maine, c'est d'avoir peut-être un peu trop de raisonnement. 

Encore y en a-t-il qui trouvent que ce que nous en avons 
de plus ne sert qu'à nous inquiéter et qu'à nous rendre plus 
malheureux. Ils s'estimeraient plus tranquilles et plus heureux 
s'ils étaient comme les bêtes. 

Cest qu'en effet les hommes mettent ordinairement leur 
félicité dans les choses qui flattent leurs sens ; et cela môme 
les lie au corps, d'où dépendent les sensations. Ils voudraient 
se persuader qu'ils ne sont que corps ; et ils envient la con* 
dition des bêles, qui n'ont que leur corps à soigner. Enfin, 
ils semblent vouloir élever les animaux jusques à eux-mêmes, 
alin d'avoir droit de subaisser juscpies aux animaux, et de 
pouvoir vivre comme eux. 

Ils trouvent des philosophes qui les flattent dans cts pen- 
sées. Plutarque, qui |)araU si grave en certains endroits, a fait 
des traités entiers du raisonnement des animaux, qu'il élève, 
ou peu s'en faut, au-dessus des hommes. C'est un plaisir de 
voir Montaigne faire raisonner son oie, qui, se promenant 
dans sa basse-cour, se dit à elle-même que tout est fait pour 
elle; que c'est pour elle que le soleil se lève et se couche; 
que la terre ne produit ses fruits que pour la nourrir; que la 
maison n'est faite que pour la loger ; que l'homme est fait poiir 
prendre soin d'elle ; et que, si enfui il égorge quelquefois des 
oies, aussi fait-il bien son semblable. 

Par ces beaux discours, il se rit des hommes qui pensent 
que tout est fait pour leur service. Celse, qui a tant écrit contre 
le christianisme , est plein de semblables raisonnements. Les 
grenouilles, dit-il, et les rats. disiH)urent dans leurs marais et 
dans leurs trous, disant que Dieu a tout fait pour eui, et qu'il 
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est venu en personne pour les secourir. Il veut dire que les 
hommes, devant Dieu, ne sont que rats et vermisseaui, et que 
la différence entre eux et les animaux est petite. 

Ces raisonnements plaisent par leur nouveauté. On aime à 
raffiner sur cette matière , et c'est un jeu à l'hoaune de plaider 
contre lui-même la cause des bétes. 

Ce jeu serait supportable s'il n*y entrait pas trop de sérieux; 
mais, comme nous avons dit, F homme cherche dans ces jeux 
des excuses à ses désirs sensuels, et ressemble à quelqu'un de 
grande naissance qui , ayant le couratre bas , ne voudrait point 
se souvenir de sa dignité, de peur d'être (Migé à vivre dans 
les exercices qu'elle demande. 

C'est ce qui fait dire à Da\id : « L'homme, étant en honneur, 
» ne Ta pas connu ; il s'est comparé lui-même aux animaux 
» insensés, et s'est fait semblable à eux. • Psalm. xlviii , 21. 

Tous les raisonnements qu'on fait ici en faveur des animaux 
se réduisent à deux , dont le premier est : Les animaux font 
toutes choses convenablement aussi bien que l'homme; donc 
ils raisonnent comme l'homme. Le second est : Les animaux 
sont semblables aux hommes à l'extérieur , tant dans leura 
oi^anes que dans la plupart de leurs actions ; donc ils agiiF- 
sent par le même principe extérieur, et ils ont du raison* 
nement. 

II. — Réponse au premier argument. 

Le premier argument a un défaut manifeste; c'est autre 
chose de faire tout convenablement, autre chose de connaître 
la convenance: l'un convient non-seulement aux animaux, 
mais à tout ce qui est dans l'univers : l'autre est le véritable 
effet du raisonnement et de l'intelliirence. 

Dès là que tout le monde est fait par raison , tout s'y doit 
foire convenablement. Car le propre d'une cause intelligente 
est de mettre de la convenance et de l'ordre dans tous ses 
ouvrages. 

Au-dessus de notre faible raison, restreinte à certains objets, 
nous avons reconnu une raison première et universelle, qui a 
tout conçu avant qu'il fût, qui a tout tiré du néant, qui rap- 
pelle tout à ses pnncipes, qui forme tout sur la même idée, et 
fait tout mouvoir en œncours. 

Otte raison est en Dieu : ou plutôt, cette raison, c'est Dieu 
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môme. Il n*est forcé en rien ; il est le mailre de sa matière, et 
la tourne comme il lui plaît. Le hasard n'a point de part à ses 
ouvrages; il nest dominé par aucune nécessité; enfin, sa 
raison seule est sa loi. Ainsi tout ce qu'il fait est suivi , et la 
raison y parait partout. 

Il y a une raison qui subordonne les causes les unes aux 
autres : et cette raison fait que le plus grand poids emporte le 
moindre; qu'une pierre enfonce dans Teau plutôt que du bois ; 
qu'un arbre croit en un endroit plutôt qu'en un autre, et que 
chaque arbre tire de la terre, parmi une infinité de sucs, celui 
qui est propre pour le nourrir. Mais celte raison n'est pas dans 
toutes ces choses, elle est en celui qui les a faites et qui les a 
ordonnées. 

Si les arbres poussent leurs racines autant qu'il est conve- 
nable pour les soutenir; s'ils étendent leurs branches à pro- 
portion, et se couvrent d'une écorce si propre à les défendre 
contre les injures de l'air; si la vigne, le lierre et les autres 
plantes qui sont faites pour s'attacher aux grands arbres ou 
aux rochers, en choisissent si bien les petits creux, et s'entor- 
tillent si proprement aux endroits qui sont capables de les 
appuyer ; si les feuilles et les fruits de toutes les plantes se 
réduisent à des figures si régulières, et s'ils prennent au juste, 
avec la ligure, le goût et les autres qualités qui suivent de la 
nature de la plante ; tout cela se fait par raison , mais certes 
cette raison n*est pas dans les arbres. 

On a beau exalter l'adresse de Thirondelle, qui se fait un 
nid si propre, ou des abeilles, qui ajustent avec tant de symé- 
trie leurs petites niches : les grains d'une grenade ne sont pas 
ajustés moins proprement; et toutefois on ne s'avise pas de 
dire que les grenades ont de la raison. 

Tout se fait, dit-on, à propos dans les animaux ; mais tout se 
fait peut-être encore plus à propos dans les plantes. Leurs fleurs 
tendres et délicates, et durant Khiver enveloppées comme dans 
un petit coton, se déploient dans la saison la plus bénigne; les 
feuilles les environnent comme pour les garder ; elles se tour- 
nent en fruits dans leur saison, et ces fruits servent d'enve- 
loppes aux grains d'où doivent sortir de nouvelles plantes. 
Chaque arbre porto des semences propres à engendrer son 
semblable, en sorte que d'un orme il vient toujours un orme, 
et d'un chêne toujours un chêne. La nature agit en cela comme 
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ftùre (le son effet. Ces» semences, tant qu'elles sont vertes et 
crues, demeurent attachées à l'arbre pour prendre leur matin 
rilé; elles se détachent d'elles-mêmes quand elles sont mûres; 
elles tombent au pied de leurs arbres, et les feuilles tombent 
dessus. Les pluies viennent; les feuilles pourrissent et se mê- 
lent avec la terre, qui, ramollie par les eaux, ouvre son sein 
aux semences , que la chaleur du soleil , jointe à l'humidité , 
fera germer en son temps. Certains arbres, comme les ormeaux 
et une infmité d'autres, renferment leurs semences dans des 
matières légères que le vent emporte ; la race s'étend bien loiQ 
par ce moyen , et peuple les montagnes voisines. Il ne faut 
donc plus s'étonner si lout se fait à propos dans les animaux, 
cela est commun à toute la nature; et il ne sert do rien de 
prouver que leurs mouvements ont de la suite, de la conve- 
nance et de la raison : mais s'ils connaissent cette convenance 
et cette suite , si cette raison est en eux ou dans celui qui lea 
a faits, c'est ce qu'il fallait examiner. 

Ceux qui trouvent que les animaux ont de la raison, parce 
qu'ils prennent, pour se nourrir et se bien porter, les moyens 
convenables, devraient dire aussi que c'est par raisonnement 
que se fait la digestion ; qu'il y a un principe de discernement 
qui sépare les excréments d'avec la bonne nourriture , et qui 
fait que l'estomac rejette souvent les viandes qui lui répugnent, 
pendant qu'il retient les autres pour les digérer. 

En un mot, toute la nature est pleine de convenances et de 
disconvenances, de proportions et de disproportions, selon les- 
quelles les choses ou s'ajustent ensemble , ou se repoussent 
l'une l'autre : ce qui montre, à la vérité, que tout est fait par 
intelligence, mais non pas que tout soit intelligent. 

Il n'y a aucun animal qui s'ajuste si proprement à quoi que 
ce soit que l'aimant s'ajusle lui-même aux deux pôles. Il en 
suit l'un, il évite l'autre. Une aiguille aimantée fuit un côté de 
l'aimant, et s'attache à l'autre avec une plus apparente avidité 
que celle que les animaux témoignent pour leur nourriture. Tout 
cela est fondé sans doute sur des convenances et des disconve- 
nances cachées. Une secrète raison dirige tous ces mouvements; 
mais cette raison est en Dieu; ou plutôt, cette raison, c'est Dieu 
même, qui, parce qu'il est toute raison, ne peut rien faire qui 
ne soit suivi. 

C'est pourquoi, quand les animaux montrent dans leurs ae» 

ic. 
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Uons tant d'industrie, saint Thomas a raison de les comparer 
à des horloges et aux autres machines ingénieuses, où toute- 
fois l'industrie réside, non dans l'ouvrage, mais dans l'artisan. 
Car enfin, quelque industrie qui paraisse dans ce que font 
les animaux, elle n'approche pas de celle qui paraît dans leur 
formation , où toutefois il est certain que nulle autre raison 
n'agit que celle de Dieu. Et il est aisé de penser que ce même 
Dieu, qui a formé les semences, et qui a mis ce secret prin- 
cipe d'arrangement d'où se développent , par des mouvements 
si réglés, les parties dont Tanimal est composé, a mis aussi , 
dans ce tout si industrieusement formé , le principe qui le fait 
mouvoir convenablement à ses besoins et à sa nature. 

m. — Second argument en faveur des animaux; en quoi ils 
nous sont semblables, et si c'est dans le raisonnement. 

On nous arrête pourtant ici , et voici ce qu'on nous objecte. 
Nous voyons les animaux émus comme nous par certains 
objets où ils se portent, non moins que les hommes, par les 
moyens les plus convenables. G est donc mal à propos que l'on 
compare leurs actions avec celles des plantes et des autres 
corps, qui n'agissent point comme touchés de certains objets , 
mais comme de simples causes naturelles, dont Teffet ne dé- 
pend pas de la connaissance. 

Mais il faudrait considérer que les objets sont eux-mêmes 
des causes naturelles, qui, comme toutes les autres, fout leurs 
effets par les moyens les plus convenables. 

Car, qu'est-ce que les objets, si ce n est les corps qui nous 
environnent, à qui la nature a préparé, dans les animaux, 
certains organes délicats , capables de recevoir et de porter 
au dédans du cerveau les moindres agitations du dehors? 
Nous avons vu que Tair agité agit sur Toreille , les vapeurs 
des corps odoriférants sur les narines, les rayons du soleil sur 
les yeux, et ainsi du reste, aussi naturellement que le feu agit 
sur l'eau, et par une impri>ssion aussi réelle. 

Ht pour nH)ntrer combien il y a lom entre agir par l'impres- 
sion des objets et agir pr raisonnement . il ne faut que ood- 
siilérer ce qui se passe en nous-mêmes. 

Cette con>idêraiion nous fera remarquer, dans les objets, 
premierentent. l'impression qu'ils font sur nos or^nes cor- 
porels^ seconden^eat, les sensations qui suivent inmëdiaie- 
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ment ces impressions; troisièmement, le raisonnement que 
nous faisons sur les objets, et le choix que nous faisons de l'un 
plutôt que de l'autre. 

Les deux premières choses se font en nous avant que nous 
ayons fait la troisième, c'est-à-dire de raisonner. Notre chair 
a été percée , et nous avons senli de la douleur avant que 
nous ayons réfléchi et raisonné sur ce qui nous vient d'arriver. 
Il en est de môme do tous les autres objets. Mais , quoique 
notre raison ne se mêle pas dans ces deux choses, c'est-à-dire 
dans Taltération corporelle de l'organe et dans la sensation 
qui s'excite immédiatement après, ces deux choses ne laisseut 
pas de se faire convenablement , par la raison supérieure qui 
gouverne tout. 

Qu'ainsi ne soit, nous n'avons qu'à considérer ce que la lu« 
mière fait dans notre œil , ce que l'air agité fait sur notre 
oreille, en un mot, de quelle sorte le mouvement se communi- 
que depuis le dehors jusqu'au dedans ; nous verrons qu'il n'y 
a rien de plus convenable ni de plus suivi. 

Nous avons même observé que les objets disposent le corpa 
de la manière qu'il faut pour le mettre en état de les pour- 
suivre ou de les fuir selon le besoin. 

De là vient que nous devenons plus robustes dans la colère, 
et plus viles dans la crainte; chose qui certainement a sa rai* 
son, mais une raison qui n'est point en nous. 

£l on ne peut assez admirer le secours que donne la crainte 
à la faiblesse; car, outre qu'étant pressée elle précipite la 
fuite, elle fait que l'animal se cache et se tapit, qui est la 
chose la plus convenable à la faiblesse attaquée. 

Souvent môme il lui est utile de tomber absolument en dé- 
faillance, parce que la défaillance supprime la voix et en 
quelque sorte l'haleine, et empêche tous les mouvements qui 
attiraient l'ennemi. 

On dit ordinairement que certains animaux font les nx>rts 
pour empêcher qu'on ne les tue : c'est en effet que la crainte 
les jette dans la défaillance. Cette adresse qu'on leur attribue 
est la suite naturelle d'une crainte extrême, mais une suite 
très-convenable aux besoins et aux périls d'un animal faible. 

La nature, qui a donné dans la crainte un secours si pro- 
portionné aux animaux intirmes, a donné la colère aux autres, 
et y a mis tout ce qu'il faut pour rendre la défense ferme et 
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Taltaque vigoureuse, sans cju*il soit besoin pour cela de rai- 
sonner. 

Nous l'éprouvons en nous-mêmes dans les premiers mou- 
vements de la colère; et lorsque sa violence nous ôte toute 
réflexion, nous ne laissons pas toutefois de nous mieux situer, 
et souvent même de frapper plus juste dans Temportement , 
que si nous y avions bien pensé. 

Et généralement quand notre corps se situe de la manière 
la plus convenable à se soutenir; quand en tombant, nous 
éloignons naturellement la tôte, et que nous parons le coup 
avec la main ; quand sans y penser nous nous ajustons, avec 
les corps qui nous environnent, de la manière la plus commode 
pour nous empêcher d'en être blessés , tout cela se fait con- 
venablement et ne se fait pas sans raison ; mais nous avons 
vu que cette raison n'est pas la nôtre. 

C'est sans raisonner qu'un enfant qui tette ajuste ses lèvres 
et sa langue de la manière la plus propre à tirer le lait qui est 
dans la mamelle ; en quoi il y a si peu de discernement qu'il 
fera le même mouvement sur le doigt qu'on lui mettra dans 
la bouche, par la seule conformité de la figure du doigt avec 
celle de la mamelle. C'est sans raisonner que notre prunelle 
s'élargit pour les objets éloignés, et se resserre pour les autres. 
C'est sans raisonner que nos lèvres et noire langue font les 
mouvements divers qui causent l'articulation, et nous n'en 
connaissons aucun à moins que d'y faire beaucoup de ré- 
flexion : ceux enfin qui les ont connus n'ont pas besoin de se 
servir de cette connaissance pour les produire ; elle les em- 
barrasserait. 

Toutes ces choses et une infinité d'autres se font si raisonna- 
blement, que la raison en excède notre pouvoir et en surpasse 
notre industrie. 

Il est bon d'appuyer un peu sur la parole. Il est vrai que 
c'est le raisonnement qui fait que nous voulons parler et ex- 
primer nos pensées; mais les paroles qui viennent ensuite ne 
dépendent plus du raisonnement , elles sont une suite natu- 
relle de la disposition des organes. 

Bien plus, après avoir commencé les choses que nous savons 
par cœur , nous voyons que notre langue les achève toute 
soulo long-temps après que la réflexion que nous y faisions 
est éteinte tout à fait; au contraire, la réflexion, quand elle 
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revient, ne fait que nous interrompre, et noua ne récitonf^ plus 
si si\rement. 

Combien de sortes de mouvements doivent s'ajuster en- 
semble i)Our opérer cet effet! Ceux du cen^eau, ceux du pou- 
mon, ceux de la trachée-artère, ceux de la langue, ceux des 
lèvres, ceux de la mâchoire, qui doit tant de fois s'ouvrir et se 
fermer à propos. Nous n'apportons point en naissant l'habileté 
à faire ces choses; elle s'est faite dans notre cerveau et ensuite 
dans toutes les autres parliez, par l'impression profonde de 
certains objets dont nous avons été souvent frappés; et tout 
cela s'arrange en nous avec une justesse inconcevable, sans 
que notre raison y ait part. 

Nous écrivons sans savoir comment, après avoir une fois ap- 
pris. La science en est dans les doigts ; et les lettres, souvent 
regardées, ont fait une telle impression sur le cerveau, que la 
figure en passe sur le papier sans qu'il soit besoin d'y avoir 
de l'attention. 

Les choses prodigieuses que certains hommes font dans le 
sommeil montrent ce que peut la disposition du corps, indé- 
pendamment de nos réflexions et de nos raisonnements. 

Si maintenant nous venons aux sensations , que nous trou* 
vous jointes avec les impressions des objets sur notre corps, 
nous avons vu combien tout cela est convenable; car il n'y a 
rien de mieux pensé que d'avoir joint le plaisir aux objets qui 
sont convenables à notre corps, et la douleur à ceux qui lui 
sont contraires. Mais ce n'est pas notre raison qui a si bien 
ajusté ces choses, c'est une raison plus haute et plus profonde. 

Cette raison souveraine a proportionné avec les objets les 
impressions qui se font dans nos corps. Celte même raison a 
uni nos appétits naturels avec nos besoins; elle nous a forcés 
par le plaisir et par la douleur à désirer la nourriture, sans 
laquelle nos corps périraient; elle a mis dans les aliments qui 
nous sont propres une force pour nous attirer ; le bois n'excite 
pas notre appétit comme le pain ; d'autres objets nous causent 
des aversions souvent invincibles : tout cela se fait en nous 
par des proportions et des disproportions cachées, et notre 
raison n'a aucune part ni aux dispositions qui sont dans l'ob- 
jet , ni à celles qui naissent en nous à sa présence. 

Supposons donc que la nature veuille faire faire aux ani- 
maux des choses utiles pour leur conservation. Avant que 
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d'être forcée à leur donner pour cela du raisonnement, elle a 
pour ainsi parler deux choses à tenter. 

L'une, de proportionner les objets avec les organes, et d'a- 
juster les mouvements qui naissent des uns avec ceux qui 
doivent suivre naturellement dans les autres. Un concert ad- 
mirable résultera de cet assemblage, et chaque animal se trou- 
vera attaché à son objet aussi sûrement que Taimant Test à 
son pôle. Mais alors ce qui semblera fmesse et discernement 
dans les animaux , au fond sera seulement un effet de la sa- 
gesse et de Tart profond de ce'.ui qui aura construit toute la 
machine. 

Et si l'on veut qu'il y ait quelque sensation jointe à l'im- 
pression des objets, il n'y aura qu'à imaginer que la nature 
aura attaché le plaisir et la douleur aux choses convenables et 
contraires : les appétits suivront naturellement, et si les actions 
y sont attachées tout se fera convenablement dans les ani- 
maux , sans que la nature soit obligée à leur donner pour cela 
du raisonnement. 

Ces deux moyens, dont nous supposons que la nature se peut 
servir, ne sont point des choses inventées à plaisir, car nous 
les trouvons en nous-mêmes. Nous y trouvons des mouve- 
ments ajustés naturellement avec les objets. Nous y trouvons 
des plaisirs et des douleurs, attachés naturellement aux ob- 
jets convenables ou contraires. Notre raison n'a pas fait ces 
proportions, elle les a trouvées faites par une raison plus 
haute; et nous ne nous trompons pas d'attribuer seulement 
aux animaux ce que nous trouvons dans cette partie de nous- 
mêmes qui est animale. 

H n'y a donc rien de meilleur, pour bien juger des animaux, 
que de s'étudier soi-même auparavant. Car, encore que nous 
ayons quelque chose au-dessus de Tanimal, nous sommes ani- 
maux, et nous avons l'expérience tant de ce que fait en nous 
l'animal que de ce qu'y fait le raisonnement et la réûexion. 
C'est donc en nous étudiant nous-mêmes, et en observant ce 
que nous sentons, que nous devenons juges compétents de ce 
qui est hors de nous, et dont nous n'avons pas d'expérience. 
Et quand nous aurons trouvé dans les animaux ce qui est en 
nous d'animal, ce ne sera pas une conséquence que nous de- 
vions leur attribuer ce qu'il y a en nous de supérieur. 
Or l'animal; touché de certains objets, fait en nous naturel- 
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lemeni et sans réflexion des choses Irès-convenables. Nous de- 
vons donc être convaincus par notre propre expérience que 
ces actions convenables ne sont pas une preuve de raison- 
nement. 

Il faut pourtant lever ici une difficulté, qui vient de ne pas 
penser à ce que fait en nous la raison. 

On dit que cette partie qui agit en nous sans raisonnement, 
commence seulement les choses, maisque la raison les achève : 
par exemple, Tobjet présent excite en nous Tappélit, ou de 
manger, ou de la vengeance ; mais nous n'en venons à Texé- 
cution que par un raisonnement qui nous détermine ; ce qui 
est si véritable, que nous pouvons même résistera nos appétits 
naturels, et aux dispositions les plus violentes de notre corps 
et de nos organes. Il semble donc, dira-t-on, que la raison 
doit intervenir dans les fonctions animales, sans quoi elles 
n'auraient jamais qu'un commencement imparfait. 

Mais cette difficulté s'évanouit en un moment, si on consi- 
dère ce qui se fait en nous-mêmes dans les premiers mouve* 
ments qui précèdent la réflexion. Nous avons vu comme alors 
la colère nous fait frapper juste; nous éprouvons tous les jours 
comme un coup qui vient nous fait promptement détourner 
le corps avant que nous y ayons seulement pensé. Qui de 
nous peut s'empôcher de fermer les yeux, ou de détourner la 
tête, quand on feint seulement de nous y vouloir frapper? 
Alors , si notre raison avait quelque force, elle nous rassure- 
rait contre un ami qui se joue ; mais , bon gré mal gré, il 
faut fermer l'œil, il faut détourner la tête, et la seule impres- 
sion de l'objet opère invinciblement en nous celte action. La 
même cause, dans les chutes, fait jeter promptement les mains 
devant la tête. Plus un excellent joueur de luth laisse agir sa 
main sans y faire de réflexion, plus il touche juste; et nous 
voyons tous les jours des expériences qui doivent nous avoir 
appris que les actions animales, c ost-a-dire celles qui dépen- 
dent des objets, s'achèvent par la seule force de l'objet, 
même plus sûrement qu'elles ne feraient si la réflexion s'y ve* 
nait mêler. 

On dira qu'en toutes ces choses il y a un raisonnement ca- 
ché : sans doute; mais c'est le raisonnement ou plutôt l'intel- 
ligence de celui qui a tout fait , et non pas la nôtre. 

Et il a été de sa providence de faire que la nature s uidat 
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elle-même , sans attendre nos réflexions trop lentes et trop dou- 
teuses, que le coup aurait prévenues. 

Il faut donc penser que les actions qui dépendent des objets 
et de la disposition des organes s'achèveraient en nous na- 
turellement comme d'elles-mêmes , s'il n'avait plu à Dieu de 
nous donner quelque chose de supérieur au corps et qui de- 
vait présider à ses mouvements. 

Il a fallu pour cela que cette partie raisonnable pût conte- 
nir dans certaines bornes les mouvements corporels , et aussi 
les laisser aller quand il faudrait. 

C'est ainsi que , dans une colère violente , la raison retient 
le corps tout: disposé à frapper par le rapide mouvement des 
esprits et prêt à lâcher le coup. 

Otez le raisonnement , c'est-à-dire ôtez l'obstacle , l'objet 
nous entraînera et nous déterminera à frapper. 

Il en serait de même de tous les autres mouvements si la 
partie raisonnable ne se servait pas du pouvoir qu'elle a d'ar- 
rêter le cx)rps. 

Ainsi , loin que la raison fasse l'action , il ne faut que la re- 
tirer pour faire que l'objet l'emporte et achève le mouvement. 

Je ne nie pas que la raison ne fasse souvent mouvoir le corps 
plus industrieusement qu'il ne ferait de lui-même; mais il y a 
aussi des mouvements prompts, qui pour cela n'en sont pas 
moins justes et où la réflexion deviendrait embarrassante. 

Ce sont de tels mouvements qu'il faut donner aux animaux : 
et ce qui fait qu'en beaucoup de choses ils agissent plus sûre- 
ment et adressent plus juste que nous, c'est qu'ils ne raison- 
nent pas, c'est-à-dire qu'ils n'agissent pas par une raison 
particulière, tardive et trompeuse; mais par la raison univer- 
selle , dont le coup est sûr. 

Ainsi , pour montrer qu'ils raisonnent , il ne s'agit pas de 
prouver qu'ils se meuvent raisonnablement par rapport a 
certains objets, puisqu'on trouve cette convenance dans les 
mouvements les plus bruts; il faut prouver qu'ils entendent 
cette convenance , et qu'ils la choisissent. 

IV. — Si les am'mauj' apprentu*Nl. 

Kt comment, dira quelqu'un, le peut-on nier? Ne voyons- 
nous |>as tous les jours qu'on leur fait entendre raison*' Ils 
soiit caiMbles comme nous de discipline. On les châtie, ou 
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les récompense : ils s'en souviennent, et on les mène par là 
comme les hommes. Témoin les chiens qu'on corrige en les 
ballant, et dont on anime le courage pour la chasse d'un ani- 
mal en leur donnant la curée. 

On ajoute qu'ils se font des signes les uns aux autres , 
qu'ils en reçx)ivent de nous ; qu'ils entendent notre langage , 
et nous font entendre le leur. Témoin les cris qu'on fait aux 
chevaux et aux chiens pour les animer , les paroles qu'on leur 
dit, et les noms qu'on leur donne, auxquels ils répondent à 
leur manière , aussi promptement que les hommes. 

Pour entendre le fond de ces choses, et n'être point trompé 
par les apparences , il faut aller à des distinctions qui , quoique 
claires et intelligibles , ne sont pas ordinairement considéréÎBe. 

Par exemple , pour ce qui regarde rinslruclion et la dis- 
cipline qu'on attribue aux animaux , c'est autre chose d'ap- 
prendre, autre chose d'être plié et forcé à certains effets 
contre ses premières dispositions. 

L'estomac, qui sans doute ne raisonne pas quand il digère 
les viandes, s'accoutume à la fîn à celles qui auparavant lui 
répugnaient , et les digère comme les autres. Tous les ressorts 
s'ajustent d'eux-mêmes et facilitent leur jeu par leur exer- 
cice , au lieu qu'ils semblent s'engourdir et devenir paresseux 
quand on cesse de s'en servir. L'eau se facilite son passage , 
et à force de couler elle ajuste elle-même son lit de la ma- 
nière la plus convenable à sa nature. 

Le bois se plie peu à peu , et semble s'accoutumer à la 
situation qu'on veut lui donner. Le fer même s'adoucit dans le 
feu et sous le marteau , et corrige son aigreur naturelle. En 
général , tous les corps sont capables de recevoir certaines 
impressions contraires à celles que la nature leur avait don^ 
nées. 

Il est donc aisé d'entendre que le cerveau , dont la nature 
a été si bien mùlée de mollesse et de consistance), est capable 
de se plier en une infinité de façons nouvelles: d'où , par la 
correspondance qu1l a avec les nerfs et les muscles , il arri- 
vera aussi mille sortes de différents mouvements. 

Toutes les autres parties so forment de la mi^me sorte ù 
certaines choses, et ac/iuièrent la facilité d'exercer les mou- 
vements qu'elles exercent souvent. 

Et comme tous les objets font une grande impression sur le 
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cerveau , il est aisé de comprendre qu*en changeant les objets 
aux animaux on changera naturellement les impressions de 
leur cerveau^ et qu*à force de leur présenter les mêmes objets 
on en rendra les impressions et plus fortes et plus durables. 

Le cours des esprits suivra pour les causes que nous avons 
vues en leur lieu ; et , par la même raison que l'eau facilite 
son cours en coulant , les esprits se feront aussi à euxnnêmes 
des ouvertures plus commodes; en sorte que ce qui était au- 
paravent difficile devient aisé dans la suite. 

Nous ne devons avoir aucune peine d'entendre ceci dans 
les animaux , puisque nous l'éprouvons en nous-mêmes. 

C'est ainsi que se forment les habitudes ; et la raison a si 
peu de part dans leur exercice, qu'on dislingue agir par rai- 
son d'avec agir par habitude. 

C'est ainsi que la main se rompt à écrire , ou à jouer d'un 
instrument; c'est-à-diro qu'elle corrige une roideur qui tenait 
les doigts comme engourdis. 

Nous n'avions pas naturellement cette souplesse ; nous n'a- 
vions pas naturellement dans notre cerveau les vers que 
nous récitons sans y penser. Nous les y mettons peu à peu ù 
fbrce de les répéter; et nous sentons que pour faire cette 
impression il sert beaucoup de parler haut, parce que l'oreille 
frappée porte au cerveau un coup plus ferme. 

Si pendant que nous dormons celte partie du cerveau où 
résident ces impressions vient à être fortement frappée par 
quelque épaisse vapeur ou par le cours des esprits, il nous 
arrivera souvent de réciter ces vers , dont nous serons en- 
t^s. 

Puisque les animaux ont un cer\'eau comme nous, un sang 
comme le nôtre fécond en esprits et des muscles de même na- 
ture, il faut bien qu'ils soient capables de ce côté-là des 
mêmes impressions. 

Celles qu'ils apportent en naissant se pourront fortifier par 
l'usage, et il en pourra naître d'autres par le moyen des nou- 
veaux objets. 

De celte sorte , on verra en eux une espèce de mémoire qui 
ne sera autre chose qu'une impression durable des objets , et 
une disposition dans le cerveau qui le rendra capable d'être 
réveille à la présence des choses dont il a accoutumé d'être 
frappé. 
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Âingi , la curée donnée aux chiens fortiâera natarellement 
la didposition qu'ils ont à la chasse; et, parla même raison, 
les coups qu'on leur donnera à propos, à force de les retenir, 
les rendront immobiles à certains objets qui naturellement 
les auraient émus. 

Car nous avons vu par Tanatomie que les coups vont au 
cerveau quelque part qu'ils donnent; et quand on frappe les 
animaux en certains temps et à la présence de certains ob- 
jets, on unit dans le cerveau l'impression qu'y fait le coup 
avec celle qu'y fait l'objet, et par là on en change la dispo- 
sition. 

Par exemple, si on bat un chien à la présence d'une per- 
drix qu'il allait manger, il se fait dans le cerveau une autre 
impression que celle que la perdrix y avait faite naturellement. 
Car le cerveau est formé de sorte que, des corps qui agissent 
sur lui en concours , comme la perdrix et le bâton , il ne s'en 
fait qu'un seul objet total qui a son caractère particulier, par 
conséquent son impression propre , d'où suivent des actioos 
convenables. 

C'est ainsi que les coups retiennent et poussent les ani-- 
maux, sans qu'il soit besoin qu'ils raisonnent ; et par la même 
raison ils s'accoutument à certaines voix et à certains sons. 
Car la voix a sa manière de frapper; le coup donne à l'oreille 
et le contre-coup au cerveau. 

U n'y a personne qui puisse penser que cette manière d'ap- 
prendre ou d'être touché du langage demande de l'entende- 
ment; et on ne voit rien dans les animaux qui oblige à y 
reconnaître quelque chose de plus excellent. 

V. — Suite , où on montre encore plus particulièrement ce 
que c'est que dresser les animaux et que leur parUtr. 

Bien plus, si nous venons à considérer ce que c'est qu'ap- 
prendre , nous découvrirons bientôt que les animaux en sont 
incapables. 

Apprendre suppose qu'on puisse savoir ; et savoir suppose 
qu'on puisse avoir des idées universelles et des principes 
universels qui , une fois pénétrés , nous fassent toujours tirer 
de semblables conséquences. 

J'ai en mon esprit l'idée d'une horloge ou de quelque autre 
machine. Pour la faire, je ne me propose aucune matière 
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déterminée: je la ferai également de bois ou d*i voire, de 
cuivre ou d'argent. Voilà ce qui s'appelle une idée univer* 
selle, qui n'est astreinte à aucune matière particulière. 

J'ai mes règles pour faire mon horloge. Je la ferai égale* 
ment bien sur quelque matière que ce isoit. Aujourd'hui , de- 
main, dans dix ans, je la ferai toujours de même. Cest là 
avoir un principe universel que je puis également appliquer 
à tous les faits particuliers, parce que je sais tirer de ce 
principe des conséquences toujours uniformes. 

Loin d'avoir besoin, pour mes desseins, d'une matière par- 
ticulière et déterminée, j'imagine souvent une machine que 
je ne puis exécuter , faute d'avoir une matière assez propre ; 
et je vais tàtant toute la nature et remuant toutes les in- 
ventions de l'art pour voir si je trouverai la matière que je 
cherche. 

Voyons si les animaux ont quelque chose de semblable , et 
si la conformité qui se trouve dans leurs actions leur vient de 
regarder intérieurement un seul et même modèle. 

Le contraire paraît manifestement. Car faire la même 
chose, parce qu'on reçoit toujours et à chaque fois la môme 
impression, ce n'est pas ce que nous cherchons. 

Je regarde cent fois le même objet, et toujours il fait dans 
ma vue un effet semblable. Cette perpétuelle uniformité ne 
vient nullement d'une idée intérieure à laquelle je m'étudie 
de me conformer; c'est que je suis toujours frappé du même 
objet matériel; c'est que mon organe est toujours également 
ému , et que la nature a uni la même sensation à cette émo- 
tion sans que je puisse en empêcher l'effet. 

Il en est de même des choses convenables ou contraires à 
la vie Elles ont toutes leur caractère particulier, qui fait son 
impression sur mon corps. A cela sont attachés naturellement 
la volupté et la douleur, l'appétit et la répugnance. 

Or il me semble que tout le mieux qu'on puisse faire pour 
les animaux c'est de leur accorder des sensations. Du moins 
est-il assuré qu'on ne leur met rien dans la tète que par des 
impressions palpables. Un homme peut être touché des idées 
immatérielles, de celles de la vérité, de celles de la vertu, de 
celles de Tordre et des proportions , et des règles immuables 
qui les entretiennent, choses manifestement incorporelles. Au 
contraire, qui dresse un chien, lui présente du pain à manger. 
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prend un bâton à la main, lui enfonce, pour ainsi parler, les 
objets malériols sur tous ses organes, et le dresse à coups de 
bâton comme on forge le fer à coups de marteau. 

Qui veut entendre ce que c*est véritablement qu'apprendre, 
et la différence quMl y a entre enseigner un homme et dresser 
un animal , n*a qu'à regarder de quel instrument on se sert 
pour l'un et pour l'autre. 

Pour rhorome on emploie la parole, dont la force ne dé- 
pend point de l'impression corporelle. Car ce n'est point par 
cette impression qu'un homme en entend un autre. S'il n'est 
averti, s'il n'est convenu, en un mot s'il n'entend la langue, 
la parole ne lui fait rien ; et au contraire, s'il entend dix lan- 
gues, dix sortes d'impressions sur les oreilles et sur son cer- 
veau n'exciteront en lui que la même idée ; et ce qu'on lui ex- 
plique par tant de langues, on le peut encore expliquer en 
autant de sortes d'écritures. Et on peut substituer à la parole 
et à l'écriture mille autres sortes de signes : car quelle chose 
dans la nature ne peut pas servir de signal? En un mot, tout 
est bon pour avertir l'homme, pourvu qu'on s'entende avec 
lui. Mais à l'animal, avec qui on ne s'entend pas, rien ne sert 
que les impressions réelles et corporelles ; il faut les coupe et 
le bâton. Et si on emploie la parole, c'est toujours la même 
qu'on inculque aux oreilles de l'animal comme son , et non 
comme signe. Car on ne veut pas s'entendre avec lui , mais le 
faire venir à son point. 

Avec un homme avec qui nous parlons , ou que nous avons 
à instruire, nous ne cessons pas jusques à ce que nous sentions 
qu'il entre dans notre pensée. 11 n'en est pas ainsi des ani- 
maux. A proprement parler, nous nous en servons comme 
d'instruments : des chiens , comme d'instruments à chasser ; 
des chevaux, comme d'instruments à nous porter, à nous ser- 
vir à la guerre, et ainsi du reste. Comme en accordant un in- 
strument nous tâtons la corde à diverses fois jusques à ce que 
nous l'ayons mise à notre point ; ainsi nous tâtons un chien 
que nous dressons à la chasse jusques à ce qu'il fasse ce que 
nous voulons, sans songer a le faire entrer dans notre pensée, 
non plus que la corde ; car nous ne lui sentons point de pen- 
sée ni de réflexion qui répondent aux nôtres. 

Que si les animaux sont incapables de rien apprendre des 
hommes qui s'appliquent oxpre^ment à les dresser, ^ plus 
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forte raison ne faut-il pas croire qu'ils apprennent les uns 
des autres. 

Il est vrai qu'ils reçoivent les uns des autres de nouvelles 
impressions et dispositions; mais si cela était apprendre, toute 
la nature apprendrait; et rien ne serait plus docile que la 
dre, qui retient si bien tous les traits du cachet qu'on appuie 
sur elle. 

C'est ainsi qu\in oiseau reçoit dans le cerveau une impres- 
sion du vol de sa mère; et celte impression se trouvant 
semblable à celle qui est dans la mère , il fait nécessaire-* 
ment la môme chose. 

Les hommes appellent cela apprendre, parce que, lorsqu'ils 
apprennent, il se fait quelque chose de pareil en eux. Car ila 
ont un cerveau de même nature que celui des animaux; et ils 
font plus facilement les mouvements qui se font souvent en 
leur présence , sans doute parce que leur cerveau , imprimé 
du caractère de ce mouvement , est disposé par là à en pro^ 
duire un semblable. Mais cela n'est pas apprendre ; c'est rc^ 
cevoir une impression , dont on ne sait ni les raisons, ni les 
causes, ni les convenances. 

C'est ce qui parait clairement dans le chant, et môme dans 
la parole. Laissons-nous aller à nous-mômes, nous parlerons 
du môme ton dont on nous parle. Un écho en fait bien au- 
tant. Qu'on mette deux cordes de luth à l'unisson, l'une sonne 
quand on touche l'autre. Il se fait quelque chose de semblable 
on nous quand nous chantons sur le môme ton dont on corn- 
mence. Un maître de musique nous le fait faire ; mais ce 
n'est pas lui qui nous l'apprend ; la nature nous l'a appris 
avant lui, quand elle a mis une si grande correspondance 
entre l'oreille qui reçoit les sons et la trachée-artère qui les 
forme. Ceux qui savent l'anatomie connaissent les nerfs et les 
muscles qui font cette correspondance, et elle ne dépend point 
du raisonnement. 

C'est c« qui fait que les rossignols se répondent les uns aux 
autres, que les sansonnets et les perroquets répèlent les pa- 
roles dont ils sont frappés. Ce sont comme des écbos, ou plu- 
tôt ce sont de ces cordes montées sur le môme ton, qui se ré- 
pondent nécessairement Tune à l'autre. 

Nous ne somn^s pas seulement disposés à chanter sur le 
même ton que nous écoutons, mais encore tout notre 
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corps s'ébranle en cadence, pour peu quo nous ayons Toreille 
juste; et cela dépend si peu de notre choix, qu'il faudrait 
nous forcer pour faire autrement : tant il y a de proportion 
entre les mouvements de l'oreille et ceux des autres parties. 

Il est maintenant aisé de connaître la différence qu'il y a 
entre imiter naturellement et apprendre par art. Quand nous 
chantons simplement après un autre , nous l'imitons naturel- 
lement; mais nous apprenons à chanter quand nous nous 
rendons attentifs aux règles de l'art, aux mesures, aux 
temps, aux différences des tons, à leurs accords, et aux autres 
choses semblables. 

El pour recueillir en deux mots tout ce qui vient d'être dit, 
il y a, dans l'instruction, quelque chose qui ne dépend que de 
la conformation des organes, et de cela les animaux en sont 
capables comme nous; et il y a ce qui dépend de la réOexion 
et de l'art, dont nous ne voyons en eux aucune marque. 

Par là demeure expliqué tout ce qui se dit de leur langage. 
C'est autre chose d'être frappé du son ou de la parole, en tant 
qu'elle agite Tair , et ensuite les oreilles et le cerveau ; autre 
chose de la regarder comme un signe dont les hommes sont 
convenus, et rappeler en son esprit les choses qu'elle signifie. 
Ce dernier, c'est ce qui s'appelle entendre le langage; et il 
n'y en a dans les animaux aucun vestige. 

C'est aussi une fausse imagination qui nous persuade qu'ils 
nous font des signes. C'est autre chose de faire un signe pour 
se faire entendre; autre chose d'être mu de telle manière 
qu'un autre puisse entendre nos dispositions. 

La fumée nous est un signe du feu , et nous fait prévenir 
les embrasements. Les mouvements d'une aiguille nous mar- 
quent les heures et règlent notre journée. Le rouge au visage 
et le feu aux yeux sont un signe de la colère, comme l'éclair 
qui nous avertit d'éviter la foudre. Les cris d'un enfant noua 
sont un signe qu'il souffre; et par là il nous invite, sans y 
penser, à le soulager. Mais de dire que pour cela ou le feu, 
ou une montre, ou un enfant, et môme un homme en colère, 
nous fassent si^ne de quelque chose, c'est s'abuser trop visi- 
blement. 

VL — Extrême différence de Vhonime et de la bête. 
Cependant, sur c^ légères ressemblances, les hommes se 
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comparent aux animaux. Us leur voient un corps comme à 
eux , et des mouvements corporels semblables aux leurs. Ils 
sont d'ailleurs attachés à leurs sens , et par leurs sens à leurs 
corps. Tout ce qui n'est point corps leur paraît un rien ; ils 
oublient leur dignité , el, contents de ce qu'ils ont de commun 
avec les bêtes, ils mènent aussi une vie toute bestiale. 

C'est une chose étrange qu'ils aient besoin d'être réveillés 
sur cela. L'homme, animal superbe, qui veut s'attribuer à lui- 
même tout ce qu'il connaît d'excellent, et qui ne veut nen 
céder à son semblable, fait des efforts pour trouver que les 
bêtes le valent bien , ou qu'il y a peu de différence entre lui 
et elles. 

Une si étrange dépravation , qui nous fait voir d'un côté 
combien notre orgueil nous enfle , et de l'autre combien notre 
sensualité nous ravi lit, ne peut être corrigée que par une sé- 
rieuse considération des avantages de notre nature. Voici donc 
ce qu'elle a de grand, et dont nous ne voyons dans les ani- 
maux aucune apparence. 

La nature humaine connaît Dieu ; et voilà déjà, par ce seul 
mot, les animaux au-dessous d'elle jusques à l'infini. Car qui 
serait assez insensé pour dire qu'ils aient seulement le moin- 
dre soupçon de cette excellente nature, qui a fait toutes les 
autres, ou que celte connaissance ne fasse pas la plus grande 
de toutes les différences? 

La nature humaine, en connaissant Dieu, a l'idée du bien 
et du vrai, d'une sagesse infinie, d*une puissance absolue, 
d'une droiture infaillible, en un mot de la perfection. 

La nature humaine connaît l'immutabilité et Téternité, et 
sait que ce qui est toujours, et ce qui est toujours de même, 
doit précéder tout ce (fui change; et qu'en comparaison de 
ce qui est toujours, ce qui change ne mérite pas qu'on le 
compte parmi les êtres. 

La nature humaine connaît des vérités éternelles, et elle ne 
cesse de les chercher au milieu de tout ce qui change, puis- 
que son génie est de rappeler tous les changements à des rè- 
^es immuables. 

r^ar elle sait que tous les changements qui se voient dans 
l'univers se font avec mesure et par des proportions cachées, 
en sorte qu'à prendre l'ouvrage dans son tout on n'y peut rien 
trouver d'irrégulier. 
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Cm là qu*elle aperçoit l'ordro du monde, la beauU'^ incom- 
parable des astres, la régularité de leurs mouvements, les 
grands effets du cours du soleil , qui ramène les saisons et 
donne à la terre tant de différentes parures. Notre raison se 
promène par tous les ouvrages de Dieu, où voyant, et dans le 
détail et dans le tout, une sagesse d'un côté si éclatante, et de 
Tautre si profonde et si cachée, elle est ravie et se perd dans 
cette contemplation. 

Alors s'apparaît à elle la belle et véritable idée d'une vie 
hors de cette vie, d'une vie qui se passe toute dans la con- 
templation de la vérité ; et elle voit que la vérité , étemelle 
par elle-même , doit mesurer une telle vie par l'éternité qui 
lui est propre. 

La nature humaine connaît que le hasard n est qu'un nom 
inventé par l'ignorance, et qu'il n'y en a point dans le monde, 
(^r elle sait que la raison s'abandonne le moins qu'elle peut 
au hasard, et que, plus il y a de raison dans une entreprise 
ou dans un ouvrage , moins il y a de hasard ; de sorte qu'où 
préside une raison infinie, le hasard ne peut y avoir lieu. 

La nature humaine connaît que ce Dieu, qui préside à tous 
les corps et qui les meut à sa volonté, ne peut pas être un 
corps : autrement il serait changeant, mobile, altérable, et ne 
serait point la raison éternelle et immuable par qui tout est fait. 

La nature humaine connaît la force de la raison, et comment 
une chose doit suivre d'une autre. Elle aperçoit en elle-même 
cette force invincible de la raison. Elle connaît les règles cer- 
taines par lesquelles il faut qu'elle arrange toutes ses pensées. 
Elle voit dans tout bon raisonnement une lumière éternelle 
de vérité, et voit, dans la suite enchaînée des vérités, que 
dans le fond il n'y en a qu'une seule, où toutes les autres sont 
comprises. 

Elle voit que la vérité, qui est une, ne demande naturelle- 
ment qu'une seule pensée pour la bien entendre ; et dans la 
multiplicité des pensées qu'elle sent naître en elle-même, elle 
sent aussi qu'elle n'est qu'un léger écoulement de celui qui, 
comprenant toute vérité dans une seule pensée , pense aussi 
éternellement la même chose. 

Ainsi elle connaît qu'elle est une image et une étincelle 
de celte raison première, qu'elle doit s'y conformer et vivre 
|)our elle. 
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Pour imiter la simplicité de celui qui pense toujours la 
môme chose, elle voit qu'elle doit réduire toutes ses pensées à 
une seule, qui est celle de servir fidèlement ce Dieu, dentelle 
est l'image. 

Mais en même temps elle voit qu'elle doit aimer, pour Ta- 
roour de lui, tout ce qu'elle trouve honoré de cette divine res- 
semblance, c'est-à'dire tous les hommes. 

Là elle découvre les règles de la justice, de la bienséance, 
de la société, ou, pour mieux parler, de la fraternité humaine ; 
et sait que, si dans tout le monde, parce qu'il est fait par 
raison, rien ne se fait que de convenable, elle, qui entend 
la raison, doit bien plus se gouverner par les lois de la con- 
venance. 

Elle sait que qui s'éloigne volontairement de ces lois est 
digne d'être réprimé et châtié par leur autorité toute-puis- 
santé, et que qui fait du mal en doit souffrir. 

Elle sait que le châtiment répare l'ordre du monde blessé 
par l'injustice, et qu'une action injuste qui n'est point réparée 
par l'amendement ne le peut être que par le supplice. 

Elle voit donc que tout est juste dans le monde, et par con- 
séquent que tout y est beau, parce qu'il n'y a rien de plus beau 
que la justice. 

Par ces règles, elle connaît que l'état de cette vie, où il y 
a tant de maux et de désordres, doit être un état pénal, au- 
quel doit succéder un autre état, où la vertu soit toujours 
avec le bonheur, et où le vice soit toujours avec la souffrance. 

Elle connaît donc par des principes certains ce que c'est 
que châtiment et récompense, et voit comment elle doit s'en 
servir pour les autres, et en profiter pour elle-même. 

C'est sur cela qu'elle fonde les sociétés et les républiques, 
et qu'elle réprime l'inhumanité et la barbarie. 

Dire que les animaux aient le moindre soupçon de toutes 
ces choses, c'est s'aveugler volontairement, et renoncer au 
bon sens. 

Après cela, concluons que l'homme qui se compare aux ani- 
maux, ou les animaux à lui, s'est tout à fait oublié, et ne peut 
tomber dans cotte erreur que par le peu de soin qu'il prend 
de cultiver en lui-même c^ qui raisonne et qui entend. 
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VIL — Les animaux n'inventetU rien. 

Qui verra seulement que les animaux n'ont rien inventé de 
nouveau depuis Torigine du monde, et qui considérera d'aiU 
leurs tant d'inventions, tant d'arts et tant de machines par 
lesquelles la nature humaine a changé la face de la terre, 
verra aisément par là combien il y a de grossièreté d'un côté, 
et combien de génie de l'aulre. 

Ne doit-on pas être étonné que ces animaux, à qui on veut 
attribuer tant de ruses, n'aient encore rien inventé ; pas une 
arme pour se défendre, pas un signal pour se rallier et s'en- 
tendre contre les hommes, qui les font tomber dans tant de 
pièges? S'ils pensent, s'ils raisonnent, s'ils réfléchissent, com- 
ment ne sont-ils pas encore convenus entre eux du moindre 
signe? Les sourds et les muets trouvent l'invention de se parier 
par leurs doigts. Les plus stupides le font parmi les hommes; 
et si on voit que les animaux en sont incapables, on peut voir 
combien ils sont au-dessous du dernier degré de stupidité, et 
que ce n'est pas connaître la raison que de leur en donner la 
moindre étincelle. 

Quand on entend dire à Montaigne qu'il y a plus de diflé^ 
renée de tel homme à tel homme que de tel homme à telle 
bète, on a pitié d'un si bel esprit, soit qu'il dise sérieusement 
une chose si ridicule , soit qu'il raille sur une matière qui 
d'elle-même est si sérieuse. 

Y a-t-il un homme si stupide qui n'invente du moins quelque 
signe pour se faire entendre? Y a-tr-il une bète si rusée qui 
ait jamais rien trouvé? Et qui ne sait que la moindre des 
inventions est d'un ordre supérieur à tout ce qui ne fait que 
suivre? 

Et à propos du raisonnement qui compare les hommes stu- 
pides avec les animaux, il y a deux choses à remarquer : 
l'une, que les hommes les plus stupides ont des choses d'un 
ordre supérieur au plus parfait dos animaux; l'autre, que loue 
les hommes étant sans contestation de même nature, la per- 
fection de l'âme humaine doit être considérée dans toute la 
capacité où l'espèce se peut étendre; et qu'au contraire ce 
qu'on ne voit dans' aucun des animaux n'a son principe ni 
dans aucune des espèces ni dans tout le genre. 

Et parce que la marquo la plus convaincante que les ani- 
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maux sont poussés par udo aveugle impétuosité est Funifor- 
mité de leurs aclions, entrons dans celte matière, et recher- 
chons les causes profondes qui ont introduit une telle variété 
dans la vie' humaine. 

VIII. — Delà première cause des inventions et de la variété 
de la vie humaine, qui est la réflexion. 

Représentons-nous donc que les corps vont naturellement un 
même train, selon les dispositions où on lésa mis. 

Ainsi, tant que notre corps demeure dans la même disposi- 
tion, ses mouvements vont toujours de même. 

Il en faut dire autant des sensations, qui, comme nous avons 
dit, sont attachées nécessairement aux dispositions des organes 
corporels. 

Car, encore que nous ayons vu que nos sensations deman- 
dent nécessairement un principe distingué du corps, c'est-à- 
dire une âme, nous avons vu en même temps que cette ume, 
en tant qu'elle sent, est assujettie au corps, en sorte que les 
sensations en suivent le mouvement. 

Jamais donc nous n'inventerons rien par les sensations, qui 
vont toujours à la suite des mouvements corporels, et ne sor- 
tent jamais de cette ligne. 

Et ce qu'on dit des sensations se doit dire des imaginations, 
qui ne sont que des sensations continuées. 

Ainsi, quand on attribue les inventions à l'imagination, c'est 
en tant qu'il s'y mêle des réflexions et du raisonnement, comme 
nous verrons tout à l'heure. Mais , de soi , l'imagination ne 
produirait rien, puisqu'elle n'ajoute rien aux sensations que la 
durée. 

Il en est de même de ces appétits ou aversions naturelles 
que nous appelons passions. Car elles suivent les sensations, 
et suivent principalement le plaisir et la douleur. 

Si donc nous n'avions qu'un corps et des sensations ou 
ce qui les suit, nous n'aurions rien d'inventif; mais deux 
choses font naître les inventions : 1" nos réflexions; 2» notre 
jberté. 

Car au-dessus des sensations, des imaginations et dos appé- 
tits naturels, il commence à s'élever en nous ce qui s'appelle 
réflexion ; c'est-à-dire que nous remarquons nos sensations, 
nous les com|)arons avec leurs objets , nous recherchons les 
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causes de ce qui se fait en nous et hors de nous ; en un mot, 
nous entendons et nous raisonnons, c'est-à-dire que nous 
connaissons la vérité et que d'une vérité nous allons à Tautre. 

De là donc nous commençons à nous élever au-dessus des 
dispositions corporelles; et il faut ici remarquer que, dès que 
dans ce chemin nous avons fait un premier pas, nos progrès 
n'ont plus de bornes. Car le propre des réflexions c'est de s'é- 
lever les unes sur les autres; de sorte qu'on réfléchit sur ses 
réflexions jusqu'à l'infini. 

Au reste, quand nous parlons de ces retours sur nous-mêmes, 
il n'est plus besoin d'avertir que ce retour ne se fait pas à la 
manière de celui des corps. Réfléchir n'est pas exercer un 
mouvement circulaire; autrement, tout corps qui tourne s'en- 
tendrait lui-même et son mouvement. Réfléchir, c'est recevoir 
au-dessus des mouvements corporels, et au-dessus même des 
sensations, une lumière qui nous rend capables de chercher la 
vérité jusque dans sa source. 

C'est pourquoi, en passant, ceux-là s'abusent qui, voulant 
donner aux bêtes du raisonnement , croient pouvoir le ren- 
fermer dans de certaines bornes. Car, au contraire, une ré- 
flexion en attire une autre; et la nature des animaux pourra 
s'élever à tous dès qu'elle pourra sortir de la ligne droite. 

C'est ainsi que d'observations en observations les inventions 
humaines se sont perfectionnées. L'homme, attentif à la vé- 
rité, a connu ce qui était propre ou mal-propre à ses desseins, 
et s'est trouvé l'imagination remplie, par les sensations, d'une 
inflnité d'images. Par cette force qu'il a de réfléchir, il les a 
assemblées, il les a disjointes; il s'est en cette manière formé 
des desseins ; il a cherché des matières propres à l'exécution. 
Il a vu qu'en fondant le bas il pouvait élever le haut : il a bàli, 
il a occupé de grands espaces dans l'air, et a étendu sa de- 
meure naturelle. En étudiant la nature, il a trouvé des moyens 
de lui donner de nouvelles formes : il s'est fait des instruments; 
il s'est fait des armes; il a élevé les eaux qu'il ne pouvait pas 
aller puiser dans le fond où elles étaient. Il a changé toute la 
face de la terre ; il en a creusé , il en a fouillé les entrailles, 
et il y a trouvé de nouveaux secours, (^e qu'il n'a pas pu attein- 
dre, de si loin qu'il a pu l'apercevoir, il l'a tourné à son usage. 
Ainsi les astres le dirigent dans ses navigations et dans ses 
voyages; ils lui mar(|uent les saisons et les heures. Après six 

18 
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mille ans d'observations , Teétprit humain n'est pas épuisé ; 
il cherche, et il trouve encore, afin qu'il connaisse qu'il peut 
trouver jusques à l'infini, et que la seule paresse peut donner 
des bornes à ses connaissances et à ses inventions. 

Qu'on me montre maintenant que les animaux aient ajouté 
quelque chose, depuis l'origine du monde, à ce que la nature 
leur avait donné, j'y reconnailrai de la réflexion et de Tin- 
vention. Que s'ils vont toujours un même train , comme les 
eaux et comme les arbres, c'est folie de leur donner un prin- 
cipe dont on ne voit parmi eux aucun effet. 

Et il faut ici remarquer que les animaux à qui nous voyons 
faire les ouvrages les plus industrieux ne sont pas ceux oi^ 
d'ailleurs nous nous imaginons le plus d'esprit. Ce (]ue nous 
voyons de plus ingénieux parmi les animaux sont les réser- 
voirs des fourmis, si l'observation en est véritable; les toiles 
des araignées, et les filets qu'elles tendent aux mouches; les 
rayons de miel des abeilles; la coque des vers à soie; les co- 
quilles des limaçons et des autres animaux semblables, dont 
la bave forme autour d'eux des bâtiments si ornés et d'une 
architecture si bien entendue. Et toutefois ces animaux n'ont 
d'ailleurs aucune marque d'esprit ; et ce serait une erreur de 
les estimer plus ingénieux que les autres , puisqu'on voit que 
leurs ouvrages ont en effet tant d'esprit , qu'ils les passent et 
doivent sortir d'un principe supérieur. 

Aussi la raison nous persuade que ce que les animaux font 
de plus industrieux se fait de la même sorte que les fleurs , 
les arbres , et les animaux eux-mêmes , c'est-à-dire avec art 
du côté de Dieu, et sans art qui réside en eux. 

IX. — Secofide cause des inventions, et de la variété de la 
vie humaine, la liberté. 

Mais du principe de réflexion qui agit en nous nait une se- 
conde chose, c'est la liberté, nouveau principe d'invention et 
de variété parmi les hommes ; car l'âme , élevée par la ré- 
flexion au-dessus du corps et au-dessus des objets, n'est point 
entraînée par leurs impressions, et demeure libre et maltresse 
des objets et d'elle-même. Ainsi elle s'attache à ce (pii lui 
plaît, et considère ce qu'elle veut pour s'en servir selon les 
fins qu'elle se propose. 

Cielie liberté va si loin que laine, s'y ubaudunnuul, sort 
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quelquefois des limites que la raison lui prescrit; et ainsi, 
parmi les mouvements qui diversifient en tant de manières la 
vie humaine, il faut compter les égarements et les fautes. 

De là sont nées mille inventions : les lois, les instructions, 
les récompenses , les châtiments , et les autres moyens qu'on 
a inventés pour contenir ou pour redresser la liberté égarée. 

Les animaux ne s'égarent pas en cette sorte , c'est pourquoi 
on ne les biame jamais. On les frappe bien de nouveau , par 
la même raison qui fait qu'on retouche souvent à la corde 
qu'on veut monter sur un certain ton; mais les blâmer, ou se 
fâcher contre eux , c'est comme quand , de colère , on rompt 
sa plume qui ne marque i)as , ou qu'on jette à terre un cou- 
teau qui refuse de couper. 

Ainsi la nature humaine a une étendue en bien et en mal, 
qu'on ne trouve point dans la nature animale; et c'est pour- 
quoi les passions , dans les animaux , ont un effet plus simple 
et plus certain : car les nôtres se comphquent par nos ré- 
flexions , et s'embarrassent mutuellement. Trop de vues , par 
exemple , mêleront la crainte avec la colère , ou la tristesse 
avec la joie. Mais comme les animaux, qui n'ont point de ré- 
ilcxion, n'ont que les objets naturels, leurs mouvements soQt 
moins détournés. 

Joint que l'Ame , par sa liberté , est capable de s'opposer 
aux passions avec une telle force , qu'elle en empêche l'effet. 
Ce qui étant une marque do raison dans l'homme, le con- 
traire est une marque que les animaux n'ont point de 
raison. 

Car partout où la passion domine sans résistance , le corps 
et ses mouvements y font et y peuvent tout, et ainsi la raison 
n'y peut pas être. 

Mais le grand pouvoir de la volonté sur le corps consiste 
dans ce prodigieux effet que nous avons remarqué, que l'homnte 
est tellement maître de son corps, qu'il peut même le sacrifier 
à un plus grand bien qu'il se propose. Se jeter au milieu des 
coups, et s'enfoncer dans les- traits par une impétuosité aveu* 
gic, comme il arrive aux animaux, ne marque rien au-dessus 
du corps : car un verre se brise bien en tombant d'en haut de 
son proj)re poids. Mais se déterminer à mourir avec connais- 
sance et par raison , malgré toute la disposition du corps qui 
s'oppose à ce dessein, marque un principe supérieur au corps; 
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et parmi lous les animaux , Phomme est le seul où se trouve 
ce principe. 

La pensée d'Ârislolo est belle ici , que Thomme seul a la 
raison , parce que seul il peut vaincre et la nature et la cou- 
tume. 

X. — Combien la sagesse de Dieu parait dam les animaux. 

Par les choses qui ont été dites , il paraît manifestement 
qu'il n'y a dans les animaux ni art, ni réflexion, ni invention, 
ni liberté; mais moins il y a de raison en eux, plus il y en a 
dans celui qui les a faits. 

Et certainement c'est l'effet d'un art admirable d'avoir si 
industrieusement travaillé la matière , qu'on soit tenté de 
croire qu'elle agit par elle-même, et par une industrie qui lui 
est propre. 

Les sculpteurs et les peintres semblent animer les pierres , 
et faire parler les couleurs , tant ils représentent vivement les 
actions extérieures qui marquent la vie. On peut dire, à peu 
près dans le même sens, que Dieu fait raisonner les animaux, 
parce qu'il imprime dans leurs actions une image si vive de 
raison, qu'il semble d'abord qu'ils raisonnent. 

Il semble , en efTet , que Dieu ait voulu nous donner, dans 
les animaux , une image de raisonnement , une image de fi- 
nesse; bien plus, une image de vertu et une image de vice; 
une image de piété dans le soin qu'ils montrent tous pour leurs 
petits, et quelques-uns pour leurs pères; une image de pré- 
voyance , une image de fidélité , une image de flatterie , une 
image de jalousie et d'orgueil , une image de cruauté , une 
image de fierté et de courage. Ainsi les animaux nous sont 
un spectacle, où nous voyons nos devoirs et nos manquements 
dépeints. Chaque animal est chargé de sa représentation. Il 
étale, comme un tableau, la ressemblance qu'on lui a donnée ; 
mais il n'ajoute , non plus qu'un tableau , rien à ses traits. Il 
ne montre d'autre invention que celle de son auteur, et il est 
fait , non pour être ce qu'il nous paraît , mais pour nous en 
rappeler le souvenir. 

Admirons donc, dans les animaux, non point leur finesse et 
leur industrie , car il n'y a point d'industrie où il n'y a pas 
d'invention ; mais la sagesse de celui qui les a construits avec 
tant d'art, qu'ils semblent mémo agir avec art. 
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XI. — Les animaux sont soumis à Vhomme, et n ont pas 

même le dernier degré de raisonnement. 

Il n'a pas voulu toutefois que nous fussions déçus par cette 
apparence de raisonnement que nous voyons dans les ani- 
maux. Il a voulu , au contraire , que les animaux fussent des 
instruments dont nous nous servons, et que cela môme fût un 
jeu pour nous. 

Nous domptons les animaux les plus forts, et venons à bout 
de ceux qu'on imagine les plus rusés. Et il est bon de remar- 
quer que les hommes les plus grossiers sont ceux que nous 
employons à conduire les animaux; ce qui montre combien ils 
sont au-dessous du raisonnement, puisque le dernier degré de 
raisonnement suffit pour les conduire comme on veut. 

Une autre chose nous fait voir encore combien les bètes 
sont loin de raisonner ; car on n'en a jamais vu qui fussent 
touchées de la beauté des objets qui se présentent à leurs 
yeux, ni de la douceur des accords, ni des autres choses sem- 
blables qui consistent en proportions et en mesures ; c'est* 
à-dire qu'elles n'ont pas même cette espèce de raisonnement 
qui accompagne toujours en nous la sensation , et qui est le 
premier effet de la réflexion. 

Qui considérera toutes ces choses s'apercevra aisément que 
c'est l'effet d'une ignorance grossière, ou de peu de réflexion, 
de confondre les animaux avec l'homme , ou de croire qu'ils 
ne diffèrent que du plus au moins; car on doit avoir aperçu 
combien il y a d'objets dont les animaux ne peuvent être 
touchés , et qu'il n'y en a aucun dont on puisse juger vrai- 
semblablement qu'ils entendent la nature et les convenances, 

XII. — Réponse à l'objection tirée de la ressefnhlance des 

organes. 

Et quand on croit pouvoir prouver la ressemblance du prin- 
cipe intérieur par celle des organes, on se trompe doublement. 
Premièrement, en ce qu'on croit l'intelligence absolument at- 
tachée aux organes corporels; ce que nous avons vu être très- 
faux. Et le principe dont se servent les défenseurs des ani* 
maux devrait leur faire lirer une conséquence opposée à celle 
qu'ils tirent : car s'ils soutiennent , d'un côté , que les organes 
sont communs entre les hommes et les botes , comme d'ail- 

is. 
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ItMjrd il osl cliiir qiio les hommes enlendent des objets dont 
on no peut pas môme soupçonner que les animaux aient la 
moindre lumière, il faudrait conclure nécessairement que l'in- 
telli^ence do ces objets n'est point attachée aux organes et 
qu'elle dépond d'un autre principe. 

MaiS) secondement, on se trompe quand on assure qu'il n'y 
a point de différence d'ori^anes entre les hommes et les ani- 
maux. Car les organes ne consistent pas dans cette masse 
grossière que nous voyons et que nous touchons. Ils dépen- 
dent de l'arrangement des parties délicates et imperceptibles, 
dont on aperçoit quelque chose en y regardant de près , mais 
dont toute la finesse ne peut être sentie que par l'esprit. 

Or personne ne peut savoir jusqu'où va dans le cerveau C/ette 
délicatesse d'organes. On dit seulement que l'homme, à pro- 
portion de sa grandeur, contient dans sa tête, sans comparai- 
son, plus de cervelle qu'aucun animal quel qu'il soit. 

Et nous pouvons juger de la délicatesse des parties de notre 
cerveau, par celle de notre langue. Car la langue de la plupart 
des animaux , quelque semblable qu'elle paraisse à la nôtre 
dans sa masse extérieure, est incapable d'articulation. Et pour 
faire que la nôtre puisse articuler distinctement tant de sons 
divers, il est aisé de juger de combien de muscles délicats elle 
a dû être composée. 

Maintenant il est certain que l'organisation du cerveau doit 
être d'autant plus délicate , qu'il y a sans comparaison plus 
d'objets dont il peut recevoir les impressions qu'il n'y a de 
sons que la langue puisse articuler. 

Mais, au fond, c'est une méchante preuve de raisonnement 
que celle qu'on tire des organes , puisque nous avons vu si 
clairement combien il est impossible que le raisonnement y 
soit attaché et assujetti de lui-même. 

Ce qui fait raisonner l'homme n'est pas l'arrangement des 
organes ; c'est un rayon et une image de l'Esprit divin; c'est 
une impression, non point des objets, mais des vérités éter- 
nelles qui résident en Dieu comme dans leur source; do sorte 
que vouloir voir le^ marques du raisonnement dans les orga- 
nes, c'est cherclnT à mellro tout l'esprit dans le corps. 

Et il n'y a rien assurément de plus mauvais sens que de 
conclure (|u'à cause que Dieu nous a donné un corps sem- 
blable aux animaux, il ne nous a rien donné de meilleur qu'à 
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eux. Car, sous loâ mômes apparences , il a pu cacher diverg 
trésors; et ainsi il en faut croire autre chose que les appa* 
rences. 

Ce n'est pas en elTet par la nature ou par Tarrangement de 
nos organes que nous connaissons noire raisonnement. Nous 
le connaissons par expérience , en ce que nous nous sentons 
capables de réllexion : nous connaissons un pareil talent dans 
les hommes nos semblables, parce que nous voyons par mille 
preuves, et surtout par le langage , qu'ils pensent et qu'ils ré- 
fléchissent comme nous ; et comme nous n'apercevons dans 
les animaux aucune marque do rédexion , nous devons con- 
clure qu'il n'y a en eux aucune étincelle de raisonnement. 

Je ne veux point ici exagérer ce que la figure humaine a de 
singulier, de noble, de grand, d'adroit et de commode au-des- 
sus de tous les animaux : ceux qui Téludieront le découvriront 
aisément ; et ce n'est pas cette différence de l'homme d'avec hi 
bote que j'ai eu dessein d'expliquer. 

XÏIÏ. — Ce que c'est que Vinsiinci qu'on attribue ordinairement 
aux animaux. Deux opinions sur ce point. 

Mais, après avoir prouvé que les bétes n'agissent point par 
raisonnement, examinons par quel principe on doit croire, 
qu'elles agissent. Car il faut bien que Dieu ait mis quelque 
chose en elles pour les faire agir convenablement comme elles 
font, et pour les pousser aux fins auxquelles il les a deslinéee. 
Cela s'appelle ordinairement instinct. Mais comme il n'est pas 
bon de s'accoutumer à dire des mots qu'on n'entende pas, il 
faut voir ce qu'on peut entendre par celui-ci. 

Le mot d'instinct, en général, signifie impulsion. Il est op- 
posé à choix ; et on a raison de dire que les animaux agissent 
par impulsion plutôt que par choix. 

Mais qu'est-ce que cette impulsion et cet instinct ? Il y a 
sur cela deux opinions qu'il est bon de rapporter en peu d» 
paroles. 

La première veut que l'instinct des animaux soit un senti- 
ment. La seconde n'y reconnaît autre chose qu'un mouvement 
semblable à celui des horloges et autres machines. 

Ce dernier sentiment est presque né dans nos jours. Car 
quoique Diogène le Cynique eût dit, au rapport de Plutarque, 
que les botes ne sentaient pas , à cause de la grossièreté de 
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leurs organes, il n'avait point ou de sectateurs. Du temps de 
DOS pères, un médecin espagnol ^ a enseigné la même doctrine 
au siècle passé, sans être suivi, à ce qu'il paraît, de qui que ce 
soit. Mais depuis peu M. Descaries a donné un peu plus de 
vogue à celte opinion, qu'il a aussi expliquée par de meilleurs 
principes que tous les autres. 

La première opinion , qui donne le sentiment pour instinct, 
remarque 4 ^ que notre âme a deux parties, la sensitive et la rai- 
sonnable. Elle remarque 2® que , puisque ces deux parties ont 
en nous des opérations si distinctes, on peut les séparer entiè- 
rement; c'est-à-dire que, comme on comprend qu'il y a des 
substances purement intelligentes, comme sont les anges, il y 
en aura de purement sensitives, comme sont les bètes. 

Ils y mettent donc tout ce qu'il y a en nous qui ne raisonne 
pas, c'est-à-dire non-seulement le corps et les organes, mais 
encore les sensations, les imaginations, les passions; enfin tout 
ce qui suit les dispositions corporelles, et qui est dominé par 
les objets. 

Mais comme nos imaginations et nos passions ont souvent 
beaucoup de raisonnement mêlé , ils retranchent tout cela aux 
bètes ; et , en un mot, ils n'y mettent que ce qui se peut faire 
.sans réflexion. 

Il est maintenant aisé de déterminer ce qui s'appelle instinct 
dans cette opinion; car, en donnant aux bètes tout ce qu'il y 
a en nous de sensitif, on leur donne par conséquent le plaisir 
et la douleur, les appétits ou les aversions qui les suivent; car 
tout cela ne dépend point du raisonnement. 

L'instinct des animaux ne sera donc autre chose que le plai- 
sir et la douleur que la nature aura attachés, en eux comme 
en nous, à certains objets et aux impressions qu'ils font dans le 
corps. 

Et il semble que le poète ait voulu expliquer cela lorsque, 
parlant des abeilles, il dit qu'elles ont soin de leurs petits, 
touchées par une certaine douceur. 

Ce sera donc par le plaisir et par la douleur que Dieu 
poussera et incitera les animaux aux fins qu'il s'est proposées. 
Car à ces deux sensations sont joints naturellement les appé- 
tits convenables. 

1. Gomesius Percira.'dans l'ouvrage intitulé du nom de son père et do sa 
mère : Anioniana Marffnrila. 
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A ces appétits seront joinles, par un ordre rie la nature, les 
actions extérieures, comme s'approcher ou s'éloigner ; et c'est 
ainsi, disent-ils, que, poussés par le sentiment d'une douleur 
violente, nous relirons promptement, et avant toute réflexion, 
notre main du feu. 

Kt si la nature a pu attacher les mouvements extérieurs du 
corps à la volonté raisonnable , elle a pu aussi les attacher à 
ces appétits brutaux dont nous venons de parler. 

Telle est la première opinion touchant Tinstinct, Elle paraît 
d'autant plus vraisemblable qu'en donnant aux animaux le 
sentiment et ses suites, elle ne leur donne rien dont nous 
n'ayons l'expérience en nous-mêmes; et que d'ailleurs elle 
sauve parfaitement la dignité de la nature humaine, en lui ré* 
servant le raisonnement. 

Elle a pourtant ses inconvénients comme toutes les opinions 
humaines. Le premier est que la sensation , par toutes les 
choses qui ont été dites, et par beaucoup d*autres, ne peut 
pas être une affection des corps. On peut bien les subtiliser, 
les rendre plus déliés , les réduire en vapeurs et en esprits ; 
par là ils deviendront plus vites, plus mobiles, plus insinuants, 
mais cela ne les fera pas sentir. 

Toute l'École en est d'accord. Et aussi, en donnant la sen- 
sation aux animaux, elle leur donne une âme sensitive distincte 
du corps. 

Cette âme n'a point d'étendue ; autrement elle ne pourrait 
pas pénétrer tout le corps , ni lui être unie , comme l'Ecole le 
suppose. 

Cette âme est indivisible, selon saint Thomas, toute dans le 
tout, et toute dans chaque partie. Toute l'École le suit en cela, 
du moins à l'égard des animaux parfaits; car, à l'égard des 
reptiles et des insectes , dont les parties séparées ne laissent 
pas de vivre , c'est une difficulté à part sur laquelle l'École 
môme est fort partagée, et qu'il ne s'agit pas ici de traiter. 

Que si l'âme qu'on donne aux bêtes est distincte du corps; 
si elle est sans étendue et indivisible , il semble qu'on ne peut 
pas s'empêcher de la reconnaître pour spirituelle. 

Et de là naît un autre inconvénient. Car si cette âme est 
distincte du corps , si elle a son être à part, la dissolution du 
corps ne doit point la faire périr; et nous retombons par là 
dans l'erreur des Platoniciens, qui mettaient tontes les âmes 
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immortelles ) tant celles des hommes que celles des animaux. 

Voilà deux grands inconvénients , et voici par où on en sort. 

Et premiôremont , saint Thomas et les autres docteurs de 
l'Ëcolo ne croient pas que Tâme soit spirituelle précisément 
pour être distinclo du corps, ou pour être indivisible. 

Pour cela, il faut entendre ce qu'on appelle proprement spi- 
rituel. 

Spirituel, c'est immatériel. Et saint Thomas appelle imma- 
tériel ce qui non-seulement n'est pas matière, mais qui de soi 
est indépendant de la matière. 

Gela môme, selon lui, est intellectuel. Il n'y a que l'intelli- 
gence qui d'ello-môme soit indépendante de la matière, et qui 
ne tienne à aucun organe corporel. 

Il n'y a donc proprement en nous d'opération spirituelle que 
Topération intellectuelle. Les o()érations sensitives ne s appel- 
lent point de ce nom , parce qu en effet nous les avons vues 
tout à fait assujetties à la maticrc et au corps. Elles servent à 
la partJot!^piriiuelle, mais elles ne sont pas spirituelles; et au* 
cun auteur, que je sache, ne leur a donné ce nom. 

Tous les philosophes, môme les païens, ont distingué en 
rhommc deux parties : l'une raisonnable, qu'ils ap|)ellent voCç, 
mens; en notre langue, esprit, intelligence; l'autre qu'ils ap- 
pellent sonsitivo et irraisonnablc. 

Ce que les philosophes païens ont appelé voOç, mens, partie 
raisonnable et inti'liigente , c'est à quoi les saints Pères ont 
donné le nom de spirituel; en sorte que, dans leur langage, 
nature spirituelle et nature intellectuelle, c'est la même chose. 

Ainsi le premier de tous les esprits , c'est Dieu , souverai- 
nement intelligent. 

La créature spirituelle est celle qui est faite à son image, 
qui est née |)0ur entendre, et encore pour entendre Dieu selon 
sa perlée. 

Tout ce qui n'est point intellectuel n'est ni l'image de Dieu 
ni catwble de Dieu : dt\s là il n'est pas spirituel. 

De celle sorte, l'inlelUvluel et le spirituel, c'est la même 
chose. 

Notre langue s'est conformée à celle notion. Un esprit, se- 
lon nous, est quelque chose d'intelligent : et nous n'avons point 
de mot plus propR\ pour expliquer celui de vov; et de mrwt^ 
que celui d'espril. 
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En cela nous suivons l'idée du mot d'esprit el de spirituel 
qui nous est donnée dans rËcriture , où tout ce qui s'appelle 
esprit, au sens dont il s'ai^it, est intelligent, et où les seules 
opérations qui sont nommées spirituelles senties intellectuelles. 

C'est en ce sens que saint Paul appelle Dieu le père de tous 
les esprits, c'est-à-dire de toutes les créatures intellectuelles 
capables de s'unir à lui. 

Dieu est esprit, dit Notre-Seigneur , et ceux qui radoreni 
doivent Vadorer en esprit et en vérité; c'est-à-dire que cette 
suprême intelligence doit être adorée par l'intelligence. 

Selon celte notion, les sens n'a[)partiennent pas à l'esprit. 

Quand l'apôtre distingue Thomme animal d'avec l'homme 
spirituel , il dislingue celui qui agit par les sens d'avec celui 
qui agit par Pentendement et s'unit à Dieu. 

Quand le même apôlre dit que la chair convoite contre l'es- 
prit, et l'esprit contre la chair ^ il entend que la partie intel- 
ligente combat la partie sensitive ; que l'esprit, capable de 
s'unir à Dieu, est combattu par le plaisir sensible attaché aux 
dispositions corporelles. 

Le même apôtre , en séparant les fruits de la chair d'avec 
les fruits de l'esprit, par ceux-ci entend les vertus intellec- 
tuelles , et par ceux-là entend les vices qui nous attachent 
aux sens et à leurs objets. 

Et encore que, parmi les fruits de la chair, il range beau- 
coup de vices qui semblent n'appartenir qu'à l'esprit, tels que 
sont l'orgueil et la jalousie, il faut remarquer que ces senti- 
mentSi vicieux s'excitent principalement par les marques sen- 
sibles de préférence que nous désirons nous-mêmes et que 
nous envions aux autres ; ce qui donne lieu de les ranger 
parmi les vices qui tirent leur origine des objets sensibles. 

11 se voit donc que les sensations d'elles-mêmes ne font point 
partie de la nature spirituelle, parce qu'en effet elles sont to- 
talement assujetties aux objets corporels et aux dispositions 
corporelles. 

Ainsi la spiritualité commence en l'homme où la lumière 
de l'intelligence et de la réflexion commence à poindre, parce 
que c'est là que l'àme commence à s'élever au-dessus du 
corps; et non-seulement à s'élever au-dessus, mais encore 
à le dominer et à s'attachera Dieu, c'est-à-dire an plus spiri-* 
tucl et au plus parfait de tous tes objets^* 
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Quand donc on aura donné les sensations aux animaux, it 
parafi qu*on ne leur aura rien donné de spirituel. Leur àme 
sera de même nature que leurs opérations, lesquelles, en nous- 
mêmes, quoiqu'elles viennent d*un principe qui n*est pas un 
corps, passent pourtant pour chamelles et corporelles par leur 
assujettissement total aux dispositions du corps. 

De cette sorte, ceux qui donnent aux bètes des sensations' et 
une âme qui en soit capable , internées si cette âme est un 
esprit ou un corps, répondront quelle n'est ni Tun ni Tautre. 
Cest une nature mitoyenne qui n'est pas un corp^, parce 
qu'elle n'est pas étendue en longueur, largeur et profondeur ; 
qui n'est pas un esprit, parce quelle est sans intelligence, in- 
capable de posséder Dieu et d*étre heureuse. 

Ils résoudront par le même principe 1 objection de Timmor- 
talité. Car encore que 1 âme des bêtes soit distincte du corps, 
il n'y a point d apparence quelle puisse être conservée sépa- 
rément, parce qu elle n a point d'opération qui ne soit totale- 
ment al»oii)ée par le corps et par la matière. Et il n'y a rieo 
de plus injuste ni de plus absurde aux platoniciens, que d'a- 
voir ^alé rame des bètes, où il n'y a rien qui ne soit dominé 
ahaolument par le corps, à Tâme humaine, où Ion voit un 
principe qui s'élève au-dessus de lui. qui le pousse jusques à sa 
ruine pour contenter la raison, et qui s'élève jusques à la plus 
haute vérité, c'est-à-dire jusqu'à Dieu même. 

C'est ainsi que la première opinion sort des deux inconvé- 
nients que nous avons remarqués. Mais la seconde croit se 
tirer encore plus nettement d'affaire ; car elle n'est point en 
peine d'expliquer comment l'âme des animaux n'est ni spiri- 
tuelle ni immortelle, puisqu'elle ne leur doime iM)ur toute âme 
que le sang et les esprits. 

Elle dit donc que les mouvements des animaux ne sont point 
administrés par les sensations, et qu'il suttit, |H>ur les expli- 
quer, de suppiH^r seulement l'organisation dos i^rties, l'im- 
pression des objets sur le cer\eau et la direction dos esprits, 
pour faire jouer les muscles. 

C'est en cola que consiste l'inslinrt, selon colle opinion : et ce 
ne sera autre cik^so que cotte force mouvante (vir laquelle les 
muscles sont ébranlés et agités. 

Au reste, ceux qui suivent cette opinion observent que les 
esprits |H}u\ont changer de nature par diverses causes. Plus 
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de bile mêlée dans le sang les rendra plus impétueux et plus 
vifs. Le mélange d'autres liqueurs les fera plus tempérés. Au- 
tres seront les esprits d'un animal repu, autres ceux d'un ani- 
mal affamé. Il y aura aussi de la différence entre les esprits 
d'un animal qui aura sa vigueur entière et ceux d'un animal 
déjà épuisé et recru. Les esprits pourront être plus ou moins 
abondants, plus ou moins vifs, plus grossiers ou plus atténués ; 
et ces philosophes prétendent qu'il n'en faut pas davantage 
pour expliquer tout ce qui se fait dans les animaux , et les 
différents états où ils se trouvent. 

Avec ce raisonnement, cette opinion jusqu'ici entre peu dans 
l'esprit des hommes. Ceux qui la combattent concluent de là 
qu'elle est contraire au sens commun ; et ceux qui la défen- 
dent répondent que peu de personnes les entendent, à cause 
que peu de personnes prennent la peine de s'élever au-dessus 
des préventions des sens et de l'enfance. 

Il est aisé de comprendre, par ce qui vient d'être dit, que 
ces derniers conviennent avec l'École , non-seulement que le 
raisonnement, mais encore que la sensation ne peut jamais 
précisément venir du corps ; mais ils ne mettent la sensation 
qu'où ils mettent le raisonnement, parce que la sensation, qui 
d'elle-même ne connaît point la vérité , selon eux n'a aucun 
usage que d'exciter la partie qui la connaît. 

Et ils soutiennent que les sensations ne servent de rien à 
expliquer ni à faire les mouvements corporels, parce que, loin 
de les causer, elles les suivent ; en sorte que , pour bien rai- 
sonner, il faut dire : Tel mouvement est, donc telle sensation 
s'ensuit; et non pas : Telle sensation est, donc tel mouvement 
s'ensuit. 

Pour ce qui est de l'immortalité de l'âme humaine, elle n'a 
aucune difficulté , selon leurs principes. Car dès là qu'ils ont 
établi, avec toute l'École, qu'elle est distincte du corps, parce 
qu'elle sent, parce qu'elle entend, parce qu'elle veut, en un 
mot parce qu'elle pense ; ils disent qu'il n'y a plus qu'à con- 
sidérer que Dieu, qui aime ses ouvrages, conserve générale- 
ment à chaque chose l'être qu'il lui a une fois donné. Les corps 
peuvent bien être dissous, leurs parcelles peuvent bien être 
séparées et jetées deçà et delà , mais pour cela ils ne sont 
point anéantis. Si donc l'âme est une substance distincte du 
corps , par la même raison , ou à plus forte raison , Dieu lui 

19 



218 DE LA CONNAISSANCE DE DIEU 

conservera son être ; et n'ayant point de parties, elle doit sub- 
sister éternellement dans toute son intégrité. 

XIV. — Conclusion de ce Traité , où V excellence de la nature 
humaine est de nouveau démontrée. 

Voilà les deux opinions que soutiennent, louchant les bêtes, 
ceux qui ont aperçu qu'on ne peut sans absurdité ni leur donner 
du raisonnement ni faire sentir la matière. Mais laissant à part 
les opinions, rappelons à notre mémoire les choses que nous 
avons constamment trouvées et observées dans l'âme raison- 
- nable. 

Premièrement, outre les opérations sensitives, toutes enga- 
gées dans la chair et dans la matière, nous y avons trouvé les 
opérations intellectuelles, si supérieures au corps et si peu 
comprises dans ses dispositions, qu'au contraire elles le do- 
minent, le font obéir, le dévouent à la mort et le sacrifient. 

Nous avons vu aussi que, par notre entendement, nous aper- 
cevons des vérités éternelles, claires et incontestables. Nous 
savons qu'elles sont toujours les mêmes, et nous sommes tou- 
jours les mêmes à leur égard, toujours également ravis de 
leur beauté et convaincus de leur certitude; marque que notre 
âme est faite pour les choses qui ne changent pas, et qu'elle 
a en elle un fond qui aussi ne doit pas changer. 

Car il faut ici observer que ces vérités éternelles sont l'objet 
naturel de notre entendement. C'est par elles qu'il rapporte 
naturellement toutes les actions humaines à leur règle, tous 
les raisonnements aux premiers principes connus par eux- 
mêmes comme éternels et invariables; tous les ouvrages de 
l'art et de la nature, toutes les figures, tous les mouvements, 
aux proportions cachées, qui en font et la beauté et la force ; 
enfin , toutes choses généralement aux décrets de la sagesse 
de Dieu et à l'ordre immuable qui les fait aller en concours. 

Que si ces vérités éternelles sont l'objet naturel de l'enten- 
dement humain par la convenance qui se trouve eiitre les ob- 
jets et les puissances, on voit quelle est sa nature, et qu'étant 
né conforme à des choses qui no chanjjjent point , il a en lui 
un principa de vie immortelle. 

Et parmi ces vérités éternelles qui sont l'objet naturel de 
Tentendement, celle qu'il aperçoit comme la première, en la- 
quelle toutes les autres sul^istent et se réunissent, c'est qu'il 
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y a un premier ôtrc qui entend tout avec certitude , qui fait 
tout ce qu'il veut, qui est lui-même sa règle, dont la volonté 
est notre loi, dont la vérité est notre vie. 

Nous savons qu'il n'y a rien de plus impossible que le con- 
traire de ces vérités , et qu*on ne peut jamais supposer, sans 
avoir le sens renversé, ou que ce premier Être ne soit pas, ou 
qu'il puisse changer, ou qu'il puisse y avoir une créature in- 
telligente qui ne soit pas faite pour entendre et pour aimer cet 
principe de son être. 

C'est par là que nous avons vu que la nature de l'âme est 
d'être formée à l'image de son auteur ; et cette conformité 
nous y fait entendre un principe divin et immortel. 

Car s'il y a quelque chose, parmi les créatures, qui mérite 
de durer éternellement, c'est sans doute la connaissance et 
l'amour de Dieu, et ce qui est né pour exercer ces divines 
opérations. 

Quiconque les exerce les voit si justes et si parfaites, qu'il 
voudrait les exercer à jamais ; et nous avons, dans cet exer- 
cice, l'idée d'une vie éternelle et bienheureuse. 

Les histoires anciennes et modernes font foi que cette idée 
de vie immortelle se trouve confusément dans toutes les na- 
tions qui ne sont pas tout à fait brutes ; mais ceux qui con- 
naissent Dieu l'ont très-claire et très-distincte. Car ils voient 
que la créature raisonnable peut vivre éternellement heu- 
reuse, en admirant les grandeurs de Dieu, les conseils de sa 
sagesse et la beauté de ses ouvrages. 

Et nous avons quelque expérience de cette vie, lorsque 
quelque vérité illustre nous apparaît, et que, contemplant la 
nature, nous admirons la sagesse qui a tout fait dans un si bel 
ordre. 

Là nous goûtons un plaisir si pur, que tout autre plaisir ne 
nous parait rien en comparaison. C'est ce plaisir qui a trans- 
porté les philosophes, et qui leur a fait souhaiter que la nature 
n'eût donné aux hommes aucunes voluptés sensuelles, parce 
que ces voluptés troublent en nous le plaisir de goûter la vé-* 
rite toute pure. 

Qui voit Pythagore, ravi d'avoir trouvé les carrés des côtés 
d'un certain triangle, avec le carré de sa base, sacrifier une 
hécatombe en actions de grâces; qui voit Archimède, attentif à 
quelque nouvelle découverte, en oublier le boire et le manger ; 
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qui voit Plalon célébrer la félicité de ceux qui contemplent le 
beau et le bon, premièrement dans les arts, secondement dans 
la nature, et enfin dans leur source et dans leur principe qui 
est Dieu; qui voit Aristote louer ces heureux moments, où 
l'âme n'est possédée que de l'intelligence de la vérité, et juger 
une telle vie seule digne d'être éternelle , et d'être la vie de 
Dieu ; mais qui voit les saints tellement ravis de ce divin exer- 
cice, de connaître, d'aimer et de louer Dieu, qu'ils ne le 
quittent jamais, et qu'ils éteignent, pour le continuer durant 
tout le cours de leur vie, tous les désirs sensuels; qui voit, 
dis-jc, toutes ces choses, reconnaît dans les opérations intel- 
lectuelles un principe et un exercice de vie éternellement 
heureuse. 

Et le désir d'une telle vie s'élève et se fortifie d'autant plus 
en nous que nous méprisons davantage la vie sensuelle et 
que nous cultivons avec plus de soin la vie de l'intelligence. 

£t l'âme qui entend cette vie, et qui la désire, ne peut com- 
prendre que Dieu , qui lui a donné cette idée et lui a inspiré 
ce désir, l'ait faite pour une autre Gn. 

Et il ne faut pas s'imaginer qu'elle perde cette vie en per- 
dant son corps ; car nous avons vu que les opérations intel- 
lectuelles ne sont pas, à la manière des sensations, attachées 
à des organes corporels. Et encore que, par la correspondance 
qui se doit trouver entre toutes les opérations de l'âme, l'en- 
tendement se serve des sens et des images sensibles, ce n'est 
pas en se tournant de ce côté-là qu'il se remplit de la vérité, 
mais en se tournant vers la vérité éternelle. 

Les sens n'apportent pas à l'âme la connaissance de la vé- 
rité ; ils l'excitent, ils la réveillent, ils l'avertissent de certains 
effets : elle est sollicitée à chercher les causes ; mais elle ne les 
découvre, elle n'en voit les liaisons, ni les principes qui font 
-J tout mouvoir, que dans une lumière supérieure qui vient de 
Dieu, ou qui est Dieu même. 

gieu doncest la vérité ; d'elle-même toujours présente à tous 
les esprits, et la vraie source de l'intelligence. C'est de ce côté 
qu'elle voit le jour ; c'est par là qu'elle respire et qu'elle vit. 

Ainsi , autant que Dieu restera à l'âme (et de lui-même 
jamais il ne manque à ceux qu'il a faits pour lui, et sa lumière 
bienfaisante ne se retire jamais que de ceux qui s'en détournent 
volontairement] , autant, dis-je, que Dieu restera à l'âme, au- 
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tant vivra notre intelligence ; et quoi qu*il arrive de nos sens 
et de notre corps, la vie de notre raison est en sûreté. 

Que , s'il faut un corps à notre âme , qui est née pour lui 
être unie, la loi de la Providence veut que le plus digne l'em- 
porte ; et Dieu rendra à Tâme son corps immortel, plutôt que 
de laisser l'âme, faute de corps, dans un état imparfait. 

Mais réduisons ces raisonnements en peu de paroles. L'âme, 
née pour considérer ces vérités immuables, et Dieu où se 
réunit toute vérité, par là se trouve conforme à ce qui est 
éternel. 

En connaissant et en aimant Dieu, elle exerce les opéra- 
tions qui méritent le mieux de durer toujours. 

Dans ces opérations elle a l'idée d'une vie éternellement 
bienheureuse, et elle en conçoit le désir. Elle s'unit à Dieu, 
qui est le vrai principe de l'intelligence, et ne craint point de 
le perdre en perdant le corps ; d'autant plus que la sagesse 
éternelle, qui fait servir le moindre au plus digne, si l'âme a 
besoin d'un corps pour vivre dans sa naturelle perfection, lui 
rendra plutôt le sien que laisser défaillir son intelligence par 
ce manquement. 

C'est ainsi que l'âme connaît qu'elle est née pour être heu* 
reuse à jamais, et aussi que, renonçant à ce bonheur éternel, 
un malheur éternel sera son supplice. 

Il n'y a donc plus de néant pour elle, depuis que son auteur 
l'a une fois tirée du néant pour jouir de sa vérité et de sa 
bonté. Car comme qui s'attache à cette vérité et à cette bonté 
mérite plus que jamais de vivre dans cet exercice et de le 
voir durer éternellement , celui aussi qui s'en prive et qui s'en 
éloigne mérite de voir durer dans l'éternité la peine do sa 
défection. 

Ces raisons sont solides et inébranlables à qui les sait pé- 
nétrer; mais le chrétien a d'autres raisons qui sont le vrai 
fondement de son espérance : c'est la parole de Dieu et ses 
promesses immuables. Il promet la vie éternelle à ceux qui le 
servent, et condamne les rebelles à un supplice éternel. Il est 
fidèle à sa parole et ne change point ; et comme il a accompli 
aux yeux de toute la terre ce qu'il a promis de son Fils et de 
son Église, l'accomplissement de ces promeeses nous assure la 
vérité de celle de la vie future. 

19. 



n^ DE LA COiNNAISSANCE DE DIEU ET DE SOI-MÊME. 

Vivons donc dans cette attente ; passons dans le monde sans 
nous y attacher. Ne regardons pas ce qui se voit, mais ce qui 
ne se voit pas ; parce que, comme dit l'apôtre, ce qui se voit 
est passager, et co qui ne se voit pas dure toujours. 



TRAITÉ 



LIBRE ARBITRE. 



CHAPITRE PREMIER. 

Définition de la liberté dont il s'agit. Différence entre ce qui est permis, 
ce qui est volontaire, et ce qui est libre. 

Nous appelons quelquefois libre ce qui est permis par les 
lois ; mais la notion de liberté s'étend encore plus loin, puis- 
qu'il ne nous arrive que trop de faire môme beaucoup de 
choses que les lois ni la raison ne permettent pas. 

On appelle encore faire librement ce qu'on fait volontaire- 
ment et sans contrainte. Ainsi nous voulons tous être heureux, 
et ne pouvons pas vouloir le contraire ; mais comme nous le 
voulons sans peine et sans violence, on peut dire, en un cer- 
tain sens, que nous le voulons librement. Car on prend souvent 
pour la même chose liberté et volonté, volontaire et libre. 
Libéré, d'où vient UbertaSy semble vouloir dire la même chose 
que velle , d'où vient voîuntas ; et on peut confondre en ce 
sens la liberté et la volonté, ce qu'on fait libentminiè avec 
ce qu'on fait liberrimè. 

On ne doute point de la liberté en ces deux sens. On coa* 
vient qu'il y a des choses permises, et en ce sens libres; 
comme il y a des choses commandées, et en cela nécessaires. 
On est aussi d'accord qu'on veut quelque chose, et on ne doute 
non plus de sa volonté que de son être. La question est de 
savoir s'il y a des choses qui soient tellement en notre pou- 
voir et en la liberté de notre choix, que nous puissions ou les 
choisir, ou ne les choisir pas. 
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CHAPITRE IL 

Quo cctto liberté est dans rhomme; et que nous connaissons 
cela naturellement. 

Je dis que la liberlé ou le libre arbitre considéré en ce 
gens est certainement en nous, et que cette liberté nous est 
évidente : 

1® Par l'évidence du sentiment et de Texpérience. 

2® Par l'évidence du raisonnement. 

3» Par l'évidence de la révélation , c'est-à-dire parce que 
Dieu nous Ta clairement révélé par son Écriture. 

Quant à l'évidence du sentiment, que chacun de nous 
s'écoule et se consulte soi-même, il sentira qu*il est libre, 
comme il sentira qu'il est raisonnable. En effet, nous mettons 
grande différence entre la volonté d'être heureux et la volonté 
d'aller à la promenade. Car nous ne songeons pas seulement 
que nous puissions nous empêcher de vouloir être heureux , 
et nous sentons clairement que nous pouvons nous empêcher 
de vouloir aller à la promenade. De même nous délibérons 
et nous consultons en nous-mêmes si nous irons à la prome- 
nade ou non , et nous résolvons comme il nous plaît ou Tun 
ou l'autre ; mais nous ne mettons jamais en délibération si 
nous voudrons être heureux ou non : ce qui montre que comme 
nous sentons que nous sommes nécessairement déterminés par 
notre nature même à désirer d'être heureux, nous sentons 
aussi que nous sommes libres à choisir les moyens de l'être. 

Mais parce que dans les délibérations importantes il y a tou- 
jours quelque raison qui nous détermine, et qu'on peut croire 
que cette raison fait dans notre volonté une nécessité secrète 
dont notre ûme ne s'aperçoit pas, pour sentir évidemment notre 
liberté il en faut faire répreuve dans les choses où il n'y a 
aucune raison qui nous penche d'un côté plutôt que d'un autre 
Je sens, par exemple, que levant ma mam je puis ou vouloir 
la tenir immobile , ou vouloir lui donner du mouvement ; et 
que me résolvant à la mouvoir, je puis ou la mouvoir à droite, 
ou à gauche avec une égale facilité ; car la nature a tellement 
disposé les organes du mouvement , que je n'ai ni plus de 
peine , ni plus de plaisir à l'une de ces actions qu'à l'autre ; 
de sorte que plus je considère sérieusement et profondément 
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ce qui me porte à celui-là plulùtqu'à celui-ci, plus je ressens 
clairement qu'il Ji'y a que ma volonté qui m'y détermine, sans 
que je puisse trouver aucune autre raison de le faire. 

Je sais que quand j'aurai dans l'esprit de prendre une 
chose plutôt qu'une autre, la situation de cette chose me fera 
diriger de son côté le mouvement de ma main ; mais quand 
je n'ai aucun autre dessein que celui de mouvoir ma main 
d'un certain côté, je ne trouve que ma seule volonté qui me 
porte à ce mouvement plutôt qu'à l'autre. 

Il est vrai que remarquant en moi-même cette volonté qui 
me fait choisir un des mouvements plutôt que l'autre, je res- 
sens que je fais par là une épreuve de ma liberté, où je trouve 
de l'agrément ; et cet agrément peut être la cause qui me porte 
à me vouloir mettre en cet état. Mais premièrement, si j'ai du 
plaisir à éprouver et à goûter ma liberté, cela suppose que je 
la sens. Secondement, ce désir d'éprouver ma liberté me 
porte bien à me mettre en état de prendre parti entre ces deux 
mouvements , mais ne me détermine point à commencer plutôt 
par l'un que par l'autre; puisque j'éprouve également ma 
liberté, quel que soit celui des deux que je choisisse . 

Ainsi j'ai trouvé en moi-même une action où, n'étant attiré 
par aucun plaisir, ni troublé par aucune passion^ ni embar- 
rassé d'aucune peine que je trouve en l'un des partis plutôt 
qu'en j'autre, je puis connaître distinctement, surtout y pen- 
sant comme je fais, tous les motifs qui me portent à agir de 
cette façon plutôt que de la contraire. Que si, plus je recherche 
en moi-même la raison qui me détermine, plus je sens que je 
n'en ai aucune autre que ma seule volonté , je sens par là 
clairement ma liberté , qui consiste uniquement dans un tel 
choix. 

C'est ce qui me fait comprendre que je suis fait à l'image 
de Dieu ; parce que n'y ayant rien dans la matière qui le dé- 
termine à la mouvoir plutôt qu'à la laisser en repos, ou à la 
mouvoir d'un côté plutôt que d'un autre, il n'y a aucune raison 
d'un si grand effet que la seule volonté, par où il me parait 
souverainement libre. 

C'est ce qui fait voir en passant que cette liberté dont nous 
parlons, qui consiste à pouvoir faire ou ne faire pas, ne pro- 
cède précisément ni d'irrésolution, ni d'incertitude, ni d'au- 
.cuQe autre imperfection; mais suppose que celui qui Ta au 
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souverain degré de perfection, est souverainement indépen- 
dant de son objet, et a sur lui une pleine supériorité. 

C'est par là que nous connaissons que Dieu est parfaitement 
libre en tout ce qu'il fait au dehors, corporel ou spirituel, 
sensible ou intelligible , et qu'il l'est en particulier à Tégard 
de rimpression du mouvement qu'il peut donner à la matière. 
Mais tel qu'il est à l'égard de toute la matière et de tout son 
mouvement, tel a-t^il voulu que je fusse à l'égard de cette 
petite partie de la matière et du mouvement qu'il a mis dans 
là dépendance de ma volonté. Car je puis, avec une égale 
facilité, faire un tel mouvement ou ne pas le faire; mais 
comme l'un de ces mouvements n'est pas en soi meilleur que 
l'autre, ni n'est pas aussi meilleur pour moi en l'état où je 
viens de me considérer ; je vois par là qu'on se trompe , 
quand on cherche dans la matière un certain bien qui déter- 
mine Dieu à l'arranger ou à la mouvoir en un sens plutôt 
qu'en un autre. Car le bien de Dieu, c'est lui-même; et tout 
le bien qui est hors de lui vient de lui seul; de sorte que 
quand on dit que Dieu veut toujours ce qu'il y a de mieux, ce 
n'est pas qu'il y ait un mieux dans les choses qui précédent 
en quelque sorte sa volonté , et qui l'attirent; mais c'est que 
tout ce qu'il veut par là devient le meilleur; à cause que 
sa volonté est cause de tout le bien et de tout le mieux qui se 
trouve dans la créature. 

J'ai donc un sentiment clair de ma liberté, qui sert à me 
faire entendre la souveraine liberté de Dieu, et comme il m'a 
fait à son image. 

Au reste, ayant une fois trouvé en moi-même, et dans une 
seule de mes actions , ce principe de liberté , je conclus qu'il 
se trouve dans toutes les actions, même dans celles où je suis 
plus passionné , quoique la passion qui me trouble ne me per- 
mette pas peut-être de l'y apercevoir d'abord si clairement. 

Aussi vois-je que tous les hommes sentent en eux celte 
liberté. Toutes les langues ont des mots et des façons de parler 
très-claires et très-précises pour l'expliquer ; tous distinguent 
ce qui est en nous, ce qui est en notre pouvoir, ce qui e?t rerois 
à notre choix, d'avec ce qui ne Test pas; et ceux qui nient la 
liberté ne disent point qu'ils n'entendent pas ces mots , mais 
ils disent que la chose qu'on veut signifier par là n'existe pas. 

C'est sur cela que je fonde l'évidence du raisonnement qui 
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nous démontre notre liberté. Car nous avons une idée très^ 
claire et une notion très-distincte de la liberté dont nous par- 
lons ; d'où il s'ensuit que celte notion est très-véritable, et par 
conséquent que la chose qu'elle représente est très-certaine. 
£t nous n'avons pas seulement l'idée de la souveraine liberté 
de Dieu , qui consiste en son indépendance absolue ; mais en^ 
core d'une liberté qui ne peut convenir qu'à la créature, puis- 
que nous connaissons clairement que nous pouvons choisir si 
mal, que nous commettrons une faute ; ce qui ne peut convenir 
qu'à la créature. 11 n'y a personne qui ne conçoive qu'il ferait 
un crime exécrable d'ôter la vie à son bienfaiteur , et encore 
plus à son propre père. Tous les jours nous reconnaissons en 
nous-mêmes que nous faisons quelque faute dont nous avons 
de la douleur ; et quiconque y voudra penser de bonne foi 
verra clairement qu'il met grande différence entre la dou-^ 
leur que lui cause une colique y ou la fâcherie que lui donne 
quelque perte de ses biens et quelque défaut naturel de sa 
personne , et cette autre sorte de douleur qu'on appelle se 
repentir. Car cette dernière espèce de douleur nous vient de 
ridée d'un mal qui n'est pas inévitable et qui ne nous arrive 
que par notre faute ; ce qui nous fait entendre que nous soni'^ 
mes libres à uous déterminer d'un côté plutôt que d'un autre» 
et que si nous prenons un mauvais parti , nous devons nous 
l'imputer à nous-mêmes. 

Il n'y a personne qui ne remarque la différence qu'il y a 
entre l'aversion que nous avons pour certains défauts naturels 
des hommes, et le blâme que nous donnons à leurs mauvaises 
actions. On voit aussi que c'est autre chose de priser un 
homme comme bien composé, que de louer une action humaine 
comme bien faite : car le premier peut convenir à une pier-^ 
rerie et à un animal aussi bien qu'à un homme ; et le second 
ne peut convenir qu'à celui qu'on reconnaît libre , qui se peut 
par là rendre digne et de blâme et de louange, en usant bien 
ou mal de la liberté. 

On remarque aussi facilement qu'il y a de la différence entre 
frapper un cheval qui a fait un faux pas, parce que l'expérience 
fait voir que cela sert à le redresser ; et châtier un homme qui a 
failli, parce qu on veut lui faire connaître sa faute pour le cor- 
riger, ou se servir de lui pour donner exemple aux autres ; et 
quoique les hommes grossiers frappent quelquefois un dievul 
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avec un sentiment à peu près semblable à celui qu'ils ont en 
frappant leur valet , il n'y a personne qui , pensant sérieuse- 
ment à ce qu'il fait, puisse attribuer une faute ou un crime à 
un autre qu'à celui à qui il attribue une liberté. 

Outre cela, l'obligation que nous croyons tous avoir de con- 
sulter en nous-mêmes si nous ferons une chose plutôt que 
l'autre, nous est une preuve certaine de la liberté de notre 
choix. Car nous ne consultons point sur les choses que nous 
croyons nécessaires : comme , par exemple, si nous aurons un 
jour à mourir ; en cela nous nous laissons entraîner au cours 
naturel et inévitable des choses, et nous en userions de même 
à l'égard de tous les objets qui se présentent, si nous ne con- 
naissions distinctement qu'il y a des choses à quoi nous devons 
aviser , parce que nous y devons agir et nous y déterminer 
par notre choix. De là je conclus que nous sommes libres à 
l'égard de tous les sujets sur lesquels nous pouvons douter et 
délibérer. C'est pourquoi nous sommes libres, même à l'égard 
du bien véritable, qui est la vertu ; parce que, quelque bien que 
nous y voyions selon la raison, nous ne sentons pas toujours 
un plaisir actuel en la suivant , et que, par conséquent, toute 
l'idée que nous avons du bien ne s'y trouve pas ; de sorte que 
nous ne pouvons être nécessairement et absolument déterminés 
à aimer un certain objet, si le bien essentiel, qui est Dieu, ne 
nous paraît en lui-même. 

En ce cas seulement nous cesserons de consulter et de 
choisir; mais à l'égard de tous les biens particuliers, et même 
du bien suprême connu imparfaitement, comme nous le con- 
naissons en cette vie, nous avons la liberté de notre choix ; et 
jamais nous ne la perdrons, tant que nous serons en état de 
balancer un bien avec l'autre ; parce que notre volonté, trouvant 
partout une idée de son objet, c'est-à-dire la raison du bien, 
aura toujours à choisir entre les uns et les autres , sans que 
son objet la puisse déterminer tout seul. 

Ainsi nous avons des idées très-claires , non-seulement do 
notre liberté , mais encore de toutes les choses qui la doivent 
suivre. Car non-seulement nous entendons ce que c'est que 
choisir librement, mais nous entendons encore que celui qui 
peut choisir, s'il ne voit pas tout d'abord , doit délibérer, et 
qu'il fait mal s'il ne délibère, et qu'il fait encore plus mal si, 
après avoir consulté, il prend un mauvais parti, et que par là 
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il mérite et le blâme et le châtiment ; comme au contraire il 
mérite, s'il use bien de sa liberté , et la louange et la récom- 
pense de son bon choix. Par conséquent nous avons des idées 
très-claires de plusieurs choses qui ne peuvent convenir qu'à 
un être libre; et il y en a parmi celles-là que nous ne pouvons 
attribuer qu'à un être capable de faillir; et nous trouvons 
tout cela si clairement en nous-mêmes , que nous ne pouvons 
non plus douter de notre liberté que de notre être. 

Nous voyons donc Texistence de la liberté, en ce qu'il faut 
admettre nécessairement qu'il y a des êtres connaissants qui 
ne peuvent être précisément déterminés par leurs objets, mais 
qui doivent s'y porter par leur propre choix. Nous trouvons 
en même temps que le premier libre c'est Dieu , parce qu*il 
possède en lui-même tout son bien ; et n'ayant besoind'auc un 
des êtres qu'il fait, il n'est porté à les faire, ni à faire qu'ils 
soient de telle façon, que par la seule volonté indépendante. 
Et nous trouvons en second lieu que nous sommes libres aussi, 
parce que les objets qui nous sont proposés ne nous empor- 
tent pas tout seuls par eux-mêmes , et que nous demeurerions 
à leur égard sans action si nous ne pouvions choisir. 

Nous trouvons encore que ce premier libre ne peut jamais 
ni aimer, ni faire autre chose que ce qui est un bien véritable, 
parce qu'il est lui-même par son essence le bien essentiel qui 
influe le bien dans tout ce qu'il fait. Et nous trouvons au con- 
traire que tous les êtres libres qu'il fait, pouvant n'être pas, 
sont capables de faillir, parce qu'étant sortis du néant ils peu- 
vent aussi s'éloigner de la perfection de leur être. De sorte 
que toute créature sortie des mains de Dieu peut faire bien et 
mal, jusqu'à ce que Dieu l'ayant menée, par la claire vision de 
son essence, à la source même du bien, elle soit si bien pos- 
sédée d'un tel objet, qu'elle ne puisse plus désormais s'en 
éloigner. 

Ainsi nous avons connu notre liberté, et par une expérienre 
certaine, et par un raisonnemont invincible. Il ne reste plus 
qu'à y ajouter l'évidence de la révélation divine, à laquelle ne 
désirant pas ra'allacher quant à présent, je me contenterai de 
dire, que cette persuasion de notre liberté étant commune à 
tout le genre humain , l'Écriture , bien loin de reprendre un 
sentiment si universel, se sert au contraire de toutes les expres- 
sions par lesquelles les hommes ont accoutumé d'exprimer et 
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leur liberlé, et toutes ses suites; et eu parle, non de la ma- 
nière dont elle use en nous obligeant de croire les mystères 
qui nous sont cachés , mais toiiyours comme d'une chose que ' 
nous sentons en nous-mêmes , aussi bien que nos raisonne- 
ments et nos pensées. 



CHAPITRE m. 

Que nous <;blinaisSo)i8 naturellettient que Dieu gouverne notre liberté , 
et ordonne de noit actions. 

Sur cela il s'élève une seconde question, savoir, si nous de- 
vons croire, selon la raison naturelle, que Dieu ordonne de 
nos actions, et gouverne notre liberté en la conduisant certai* 
nement aux 6ns qu'il s'est proposées ; ou s'il faut penser au 
contraire que , dès qu'il a fait une créature libre , il la laisse 
aller où elle veut^ sans prendre autre part en ^ conduite 
que de la récompenser si elle fait bien, ou de la punir si elle 
fait mal. 

Mais la notion que nous avons de Dieu résiste à ce dernier 
sentiment. Car nous concevons Dieu comme un être qui sait 
tout, qui prévoit tout, qui pourvoit à tout, qui gouverne tout, 
qui fait ce qu'il veut de ses créatures, et à qui se doivent rap- 
porter tous les événements du monde. Que si les créatures 
libres ne sont pas comprises dans cet ordre de la Providence 
divine, on lui ôte la conduite de ce qu'il y a de plus excellent 
dans l'univers, c'est-à-dire des créatures intelligentes. Il n'y 
a rien de plus absurde que de dire qu'il ne se môle point du 
gouvernement des peuples, de l'établissement ni de la ruioe 
des États, comment ils sont gouvernés, par quels princes et par 
quelles lois; toules lesquelles choses s'exéculant par la liberté 
des hommes, si elle n'est en la main de Dieu, en sorte qu'il ait 
des moyens certains de la tourner où il lui plaît, il s'ensuit 
que Dieu n'a point de part en tous ces événements, et que 
celte partie du monde est entièrement indépendante. 

11 ne suffit pas de dire que la créature libre est dépendante 
de Dieu : 1» en ce qu'elle est; S!° en ce qu'elle est libre; 
3" en ce que, selon l'usage qu'elle fait de sa liberté, elle est 
heureuse ou malheureuse; car il ne faut pas seulement que 
quelques effets soient rapportés à la volonté de Dieu, inaiéi 
comme elle est la cause universelle de tout ce qui est, il faut 
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que tout ce qui est, en quelque manière qu'il soit, vienne de 
lui ; et il faut par conséquent que l'usage de la liberté , avec 
tous les effets qui en dépendent, soit compris dans l'ordre de 
sa providence ; autrement on établit une sorte d'indépendance 
dans la créature, et on y reconnaît un certain ordre dont 
Dieu n'est point la première cause. 

Et on ne sauve point la souveraineté de Dieu en disant que 
c'est lui-môme qui a voulu cette indépendanoe de la liberté 
humaine; car il est de la nature d'une souveraineté aussi uni- 
verselle et aussi absolue que celle de Dieu, que nulle partie 
de ce qui est ne lui puisse être soustraite, ou exemptée, en 
quelque façon que ce soit, de sa direction ; et avec la même 
raison qu'on dit que Dieu, ayant fait un certain genre de créa- 
tures, les laisse se gouverner elles-mêmes sans s'en mêler, on 
pourrait dire encore que les ayant créées il les laisse se con- 
server, ou qu'ayant fait la matière il la laisse mouvoir et 
arranger au gré de quelqu'aulre. 

Cette fausse imagination est détruire par la claire notion 
qu'on a de Dieu ; parce qu'elle nous fait connaître que, comme 
il ne se peut rien ùter de ce qui fait la perfection de l'Être 
divin, il ne se peut aussi rien ôter à la créature de ce qui fait 
la dépendance de l'être créé. 

Mais ne pourrait-on pas dire que cette dépendance de l'être 
créé se doit entendre seulement des choses mêmes qui sont, et 
non pas des modes ou des façons d'être? Nullement; car les 
façons d'être, en ce qu'elles tiennent de l'être, puisqu'on effet 
elles sont à leur manière, doivent nécessairement venir du 
premier Être. Par exemple, qu'un corps soit d'une telle figure 
et dans une telle situation, cela sans doute appartient à l'être; 
car il est vrai qu'il est ainsi disposé , et cette disposition étant 
en lui quelque chose de véritable et de réel , elle doit avoir 
pour première cause la cause universelle du tout ce qui est. 
Et quand on dit que Dieu est la cause de tout ce qui est, s'il 
fallait restreindre la proposition aux seules substances, sans y 
comprendre les manières d'être, il faudrait dire qu'à la vérité 
les corps viennent de lui, mais non leurs mouvements, ni leurs 
aâsemblages, ni leurs divers arrangements, qui font néanmoins 
tout l'ordre du monde. Que s'il faut qu'il soit l'auteur de l'as- 
semblage et de l'arrangement de certains corps qui font les 
astres et les éléments, comment peut-^n penser qu'il ne faille 
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pas rapporter au même principe l'assemblage et l'arrangement 
qui se voit parmi les hommes, c'est-à-dire leurs sociétés, leurs 
républiques , et leur mutuelle dépendance , où consiste tout 
l'ordre des choses humaines? Ainsi la raison fait voir que non- 
seulement tout être subsistant, mais tout Tordre des êtres sub- 
sistants, doit venir de Dieu , et à plus forte raison que l'ordre 
des choses humaines doit sortir de là, puisque les créatures 
libres étant sans aucun doute la plus noble portion de l'uni— 
vers , elles sont par conséquent les plus dignes que Dieu les 
gouverne. 

En effet, tout homme qui reconnaîtra qu'il y a un Dieu in- 
finiment bon, reconnaîtra en même temps que les lois, la paix 
publique, la bonne conduite et le bon ordre des choses hu- 
maines doivent venir de ce principe. Car comme parmi les 
hommes il n'y a rien de meilleur que ces choses, il n'y a rien par 
conséquent qui marque mieux la main de celui qui est le bien par 
excellence. Puis donc que toutes ces choses s'étabhssent par 
la volonté des hommes, et qu'elles sont le sujet ordinaire sur 
lequel ils exercent leur liberté, si on n'avoue que Dieu la dirige 
à la fin qu'il lui plaît, on sera forcé de dire qu'en même temps 
qu'il nous a fait libres il s'est ôté le moyen de faire de si 
grands biens au genre humain , et que loin qu'il faille penser 
que des choses si excellentes puissent être appelées des bien- 
faits divins, on doit penser au contraire qu'il n'est pas possible 
que Dieu nous les donne. 

Car ce n'est pas les donner d'une manière digne de lui que 
de ne pouvoir pas s'assurer qu'elles seront quand il voudra ; 
il faut donc qu'il soit assuré qu'en les voulant donner aux peu- 
ples et aux nations, il saura faire servir à ses volontés les 
hommes par qui il les veut donner; et par conséquent que leur 
liberté sera conduite certainement à l'effet qu'il en prétond , 
puisque ce n'est pas dans le projet, mais dans l'effet même, que 
consiste le bien de toutes ces choses. 

Ce serait une mauvaise réponse de dire que Dieu pourrait 
s'assurer des hommes en leur ôtant la liberté qu'il leur a 
donnée. Car c'est le faire contraire à lui-même que de dire 
qu'il ait mis en l'homme, quand il l'a fait libre, un obstacle 
éternel à ses desseins, et un obstacle si grand, qu'il n'aura 
aucun moyen de le vaincre qu'en détruisant ses premiers con- 
seils et en retirant ses premiers dons. Joint que, si on ôte aux 
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hommes leur liberté dans les choses dont nous venons de parler 
qui en font l'exercice le plus naturel, elle ne trouvera désor- 
mais aucune place dans la vie humaine, et les expériences 
que nous en faisons seront toutes vaines, ce qui nous a paru 
insoutenable. 

Que si tant de bons effets qui s'accomplissent par la liberté 
des hommes se rapportent toutefois si visiblement à la volonté 
de Dieu, il faut croire que tout l'ordre des choses humaines 
est compris dans celui des décrets divins. Et loin de s'imaginer 
que Dieu ait donné la liberté aux créatures raisonnables pour 
les mettre hors de sa main, on doit juger au contraire qu*eu 
créant la liberté même il s'est réservé des moyens certains 
pour la conduire où il lui plaît. 

Autrement on lui ôte ce que personne de ceux qui le con- 
naissent tant soit peu ne lui veut ôter ; car personne sans doute 
ne lui veut ôter les châtiments et les récompenses, ou des peu- 
ples entiers, ou des particuliers ; et cependant ces choses s'exer- 
çant ou s'exéculant ordinairement sur les hommes par les 
hommes mômes, on les ôte clairement à Dieu, à moins qu'on 
ne laisse en sa main la liberté de l'homme pour l'attirer où il 
veut par les moyens qui lui sont connus. 

Bien plus, sans cela on ôte à Dieu la prescience des choses 
humaines. En effet si on reconnaît que Dieu, ayant des moyens 
certains de s'assurer des volontés libres, résout à quoi il les 
veut porter, on n'a point de peine à entendre sa prescience 
éternelle, puisqu'on ne peut douter qu'il ne connaisse et ce qu'il 
veut dès l'éternité, et ce qu'il doit faire dans le temps. C'est la rai- 
son que rend saint Augustin de la prescience divine :iYot'ifproctii 
dubio quœ fuerat ipse facturus. Mais si on suppose au contraire 
que Dieu attend simplement quel sera l'événement des choses 
humaines sans s'enmèler, on nesaitplusoù il les peut voir dès l'é- 
ternité, puisqu'elles ne sont encore ni en elles-mêmes, ni dans 
la volonté des hommes, et encore moins dans la volonté divine, 
dans les décrets de laquelle on ne veut pas qu'elles soient com- 
prises. Et pour démontrer cette vérité par un principe plus essen- 
tiel à la nature divine, je dis qu'étant impossible que Dieu em- 
prunte rien du dehors, il ne peut avoir besoin que de lui-même 
pour connaître tout ce qu'ilconnaît ; d'où il s'ensuit qu'il faut qu'il 
voie tout, ou dans son essence, ou dans ses décrets éternels, et eu 
un mot qu'il ne peut connaître que ce qu'il est ou ce qu'il opère 
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par quelque moyen que ce soit. Que si on Bupposait dans le 
inonde quelque substance, ou quelque qualité, ou quelque 
action dont Dieu ne fût pas Fauteur, elle ne serait en aucune 
sorte l'objet de sa connaissance, et non-seulement il ne pour* 
rait point la prévoir, mais il ne pourrait pas la voir quand elle 
serait réellement existante. Car le rapport de cause à effet 
étant le fondement essentiel de toute la communication qu'on 
peut concevoir entre Dieu et la créature , tout ce qu'on sup^ 
posera que Dieu ne fait pas demeurera éternellement sans 
aucune correspondance avec lui, et n'en sera connu en aucune 
sorte. En effet, quelque connaissant que soit un être, un objet 
môme existant n'en est connu que par l'une de ces manières, 
ou parce que cet objet fait quelque iitipression sur lui, ou 
parce qu'il a fait cet objet, ou parce que celui qui l'a fait lui 
en donne la connaissance. Car il faut établir la correspondance 
entre la chose connue et la chose connaissante, sans quoi elles 
seront à l'égard l'une de l'autre comme n'étant point du tout. 
Maintenant il est certain que Dieu n'a rien au-dessus de lui 
qui puisse lui faire connaître quelque chose. H n'est pas moins 
assuré que les choses ne peuvent faire aucune impression sur 
lui ni produire en lui aucun effet. Reste donc qu'il les oon^ 
naisse à cause qu'il en est l'auteur, de sorte qu'il ne verra pas 
dans la créature ce qu'il n'y aura pas mis; et s'il n'a rien en 
lui-*mâme par où il puisse causer en nous les volontés libres, 
il ne les verra pas quand elles seront» bien loin de les prévoir 
avant qu'elles soient. 

Il ne sert de rien, pour expliquer la prescience, de mettre 
un concours général de Dieu dont l'action et l'effet soient dé- 
terminés par notre choix. Car ni le concours ainsi entendu, ni 
la volonté de le donner, n'ont rien de déterminé, et par con- 
séquent ne servent de rien à faire entendre comme Dieu con- 
naît les choses particulières; de sorte que, pour fonder la 
prescience universelle de Dieu, il faut lui donner des moyens 
certains par lesquels il puisse tourner notre volonté à tous les 
effets particuliers qu'il lui plaira d'ordonner. 

Que si, pour combattre le principe : que Dieu ne connatt que 
ce qu'il opère, on objecte qu'il s'ensuivrait de là que le péché lui 
serait inconnu puisqu'il n'en est pas la cause, il ne faut que se 
souvenir que le mal n'est point un être, mais un défaut ; qu'il n'a 
point par conséquent de cause efficiente, et ne peut venir que 



TRAITÉ DU LIBRE ARBITRE. )35 

(rime cause qui, étant tirée du néant, soit par là sujette à 
foillir. Au reste, on voit clairement que Dieu, sachant la mesure 
et la quantité du bien qu'il met dans sa créature, connaît le 
mai où il voit que manque ce bien, comme il connaîtrait un 
vide dans la nature en connaissant jusqu'où tous les corps 
s'étendent. 

Et quand on serait en peine d'où vient le mal , on ne peut 
douter du moins que tout le bien et toute la perfection qui se 
trouve dans la créature ne vienne de Dieu. Car il est le sou- 
verain bien de qui tout bien prend son origine. Ainsi le bon 
usage du libre arbitre étant le plus grand bien et la dernière 
perfection de la créature raisonnable, cela doit par conséquent 
lui venir de Dieu. Autrement on pourrait dire que nous nous 
serions feit meilleurs et plus parfaits que Dieu no nous aurait 
faits, et que nous nous donnerions à nous-mêmes quelque 
chose qui vaut mieux que l'être, puisqu'il vaut mieux pour la 
créature raisonnable qu'elle ne soit point du tout que de ne pas 
user de son libre arbitre selon la raison et la loi de Dieu. 

Et si l'on dit que celte perfection qui vient à la créature 
raisonnable par le bon usage de sa liberté n'est qu'une per- 
fection morale qui, par conséquent, n'égale pas la perfection 
physique de rètre, ilfautsongerquecebien moral est la véritable 
perfection de la nature de Tbomme, et que cette perfection est 
tellement désirable que Thomme la doit souhaiter plus que 
l'ôtre même ; de sorte qu'on ne peut rien penser de moins rai- 
sonnable que d'attribuer à Dieu ce qui vaut le moins, c'est-à- 
dire l'être, en lui étant ce qui vaut le plus, c'est-à-dire le 
bien être et le bien vivre. 

Que si on est obligé d'attribuer à Dieu le bien dont la créa- 
ture peut abuser, c'est-à-dire la liberté, à plus forte raison 
doit-on lui attribuer le bon usage du libre arbitre, qui est un 
bien si grand et si pur qu'on ne peut jamais en user mal, puis- 
qu'il est essentiellement le bon usage de soi-même et de toutes 
choses. 

Ainsi on ne peut nier que Dieu, en créant la créature rai- 
sonnable, n'ait réservé, dans la plénitude de sa science et de 
sa puissance, des moyens certains pour la conduire aux fins 
qu'il a résolues sans lui ôter la liberté qu'il lui a donnée. Et 
il semble que ce sentiment n'est pas moins gravé dans l'esprit 
des hommos que celui de leur liberté, puiM|ii*il8 comprennent 
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daD8 les vœux qu'ils font et dans les actions de grâces qu'ils 
rendent à la Divinité plusieurs choses qui ne leur arrivent que 
par leur liberté ou celle des autres. Ils attribuent aussi à la 
justice divine plusieurs événements qui ne s'accomplissent que 
par les conseils humains. Id scio , dit ce jeune homme dans 
le poète comique, deos mihi satis infensos qui tibi ausculta^ 
verim. Ce langage , si commun dans les comédies et dans les 
histoires, fait voir que c'est le sentiment du genre humain que 
ce qui se fait le plus librement par les hommes est dirigé par 
les ordres secrets de la divine Providence. 

Mais si ce sentiment n'est pas assez clair ni assez développé 
dans les écrits des auteurs profanes, il est expliqué nettement 
dans les saintes Écritures, où on peut remarquer presque à 
chaque page que les conseils des hommes sont attribués à la 
volonté de Dieu en mêmes termes que les autres événements 
du monde, ce que je remets à considérer à un autre temps. 
Pour maintenant je conclus que deux choses nous sont éviden- 
tes par la seule raison naturelle : l'une , que nous sommes 
libres, au sens dont il s'agit entre nous ; l'autre, que les ac~ 
tions de notre liberté sont comprises dans les décrets de la 
divine Providence, et qu'elle a des moyens certains de les 
conduire à ses fins. 

CHAPITRE IV. 

Que la raison seule nous oblige à croire ces deux vérités, quand mémo 
nous ne pourrions trouver le moyen de les accorder ensemble. 

Rien ne peut nous faire douter de ces deux importantes vé- 
rités, parce qu'elles sont établies l'une et l'autre par des rai- 
sons que nous ne pouvons contredire; car quiconque connaît 
Dieu ne peut douter que sa providence aussi bien que sa 
prescience ne s'étende à tout, et quiconque fera un peu de 
réflexion sur lui-même connaîtra sa liberté avec une telle évi- 
dence que rien ne pourra obscurcir l'idée et le sentiment qu'il 
en a ; et on verra clairement que deux choses qui sont établies 
sur des raisons si nécessaires ne peuvent se détruire lune 
Taulre : car la vérité ne détruit point la vérité ; et, quoiqu'il 
se pût bien faire que nous ne sussions pas trouver les moyerjs 
d'accorder ces choses, ce que nous ne connaîtrions pas dans 
une matière si haute ne devrait pas affaiblir en nous ce <iiic 
nous en connaissons si certainement. 
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En effet, si nous avions à détruire ou la liberté par la Pro- 
vidence, ou la Pro\ idence par la liberté, nous ne saurions par 
où commencer, tant ces deux choses sont nécessaires, et tant 
sont évidentes et indubitables les idées que nous en avons ; 
car s'il semble que la raison nous fasse paraître plus néces- 
saire ce que nous avons attribué à Dieu, nous avons plus d'ex- 
périence de ce que nous avons attribué à Thomme ; de sorte 
que, toutes choses bien considérées, ces deux vérités doivent 
passer pour également incontestables. 

Donc, au lieu de les détruire l'une par l'autre, nous devons 
si bien conduire nos pensées que rien n'obscurcisse Tidée très- 
distincte que nous avons de chacune d'elles. Et il ne faudrait 
pas s'étonner que nous ne sussions peut-être pas si bien les 
concilier ensemble ; car cela viendrait de ce que nous ne sau- 
rions pas le moyen par lequel Dieu conduit notre liberté : 
chose qui le regarde, et non pas nous, et dont il a pu se ré- 
server le secret sans nous faire tort. Car il suffit que nous 
sachions ce qui est utile à notre conduite , et nous n'avons rien 
à désirer pour cela quand nous savons d'un côté que nous 
sommes libres, et de l'autre que Dieu sait conduire notre li- 
berté. Car Tun de ces sentiments suffit pour nous faire veiller 
sur nous-mêmes , et l'autre suffit aussi pour nous empêcher 
de nous croire indépendants du premier être par quelque en- 
droit que ce soit. Et si nous y prenons garde , nous trouverons 
que toute la religion, toute la morale, tous les actes de piété 
et de vertu dépendent de la connaissance de ces deux vérités 
principales, qui sont aussi tellement empreintes dans notre 
cœur, que rien ne les en peut arracher qu'une extrême dépra- 
vation de notre jugement. 

En effet, si on pense bien aux dispositions où les hommes 
sont naturellement sur ces deux vérités, on verra qu'ils ne 
trouvent aucune difficulté à les avouer séparément, mais qu'ils 
s'embarrassent souvent quand ils veulent se tourmenter à les 
concilier ensemble. Or la droite raison leur fait voir qu'ils de- 
vraient plutôt s'appliquer au soin de profiter de la connais- 
sance de l'une et de l'autre qu'à celui de les accorder entre 
elles. Car leur obligation essentielle est de profiler, pour bien 
vivre, des connaissances que Dieu leur donne en leur laissant 
ce secret de sa conduite; et ils doivent tenir à grande grâce 
qu'il ait tellement imprimé en eujf ces deujs vérités qu'il leur 
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Boit presque impossible d'en ^acer entièrement les idées. Car 
cet homme qui nie sa liberté ne laissera pas à chaque mo- 
ment de consulter ce qu'il a à faire, et de se blâmer lui-^mème 
s'il fait mal, £t pour ce qui est du sentiment de la Providence, 
nous ne le perdrons jamais tant que nous conserverons celui 
de Dieu. Toutes les fois que nos passions nous donneront quel*- 
que relâche , nous reconnaîtrons au fond du cœur que quel-* 
que cause supérieure et divine préside aux choses humaines, 
en prévoit et en règle les événements. Nous lui rendrons grft^ 
ces du bien que nous ferons ; nous lui demanderons secours 
contre nous-mêmes pour éviter le mal que nous pourrions 
faire. Et encore que ces sentiments n'aient pas été assez vife 
ni assez suivis dans les païens, parce que la connaissance de 
la Divinité y était fort obscurcie, nous y en voyons des vesti^ 
ges qui ne nous permettent pas d'ignorer ce que la nature 
nous inspirerait si elle n'avait pas été corrompue par les mau«« 
vaises coutumes. 

Tenons donc ces deux vérités pour indubitables, sans en 
pouvoir jamais être détournés par la peine que nous aurons 
à les concilier ensemble. Car deux choses sont données à no- 
tre esprit ; de juger, et de suspendre son jugement, 11 doit 
pratiquer la première où il voit clair, sans préjudice de la 
suspension , dont il doit commencer d'user seulement où la 
lumière lui manque. El pour aider ceux qui ne peuvent pas 
tenir ce juste milieu, montrons-leur en d'autres matières que 
souvent des choses très-claires sont embarrassées de difficultés 
invincibles. 

11 est clair que tout corps est fini; nous en voyons et noua 
en touchons les bornes certaines ; cependant nous n'en trou- 
vons plus, et il faut que nous allions jusqu'à l'infini, quand 
nous voulons en désigner toutes les parties. Car nous ne trou- 
verons jamais aucun corps qui ne soit étendu ; et nous ne 
trouverons rien d'étendu, où nous ne puissions entendre deux 
parties ; et ces deux parties seront encore étendues, et jamais 
nous ne finirons , quand nous voudrons les subdiviser par la 
pensée. 

Je dis par la pensée, pour faire voir que la difficulté que je 
propose subsisterait toute entière, quand même on suppose-* 
rait avec quelques-uns, qu'un corps ne peut souffirir en efifet 
aucune division Car sans m'informer à présent si cela se peut 
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entendre ou non, toujourd ne peut-on nier que la grandeur 
des corps n^est pas renfermée sous de certains termeSi non 
plus que sous une certaine figure. Il ne réfiugne point à un 
corps d'être plus grand ou plus petit qu'un autre; et comme 
la grandeur peut être conçue s'augmenter jusqu'à l'infini sans 
détruire la raison du corps, il faut juger de même de la peti- 
tesse. Donc un corps ne peut être donné si petit, qu'il ne 
puisse y en avoir d'autres qu'il surpassera de moitié , et cela 
ira jusqu'à l'infini : de sorte que tout corps, si petit qu'il soit, 
en aura une infinité au-dessous de lui. Que s'il ne peut t'eii 
trouver aucun qui ne soit de moitié plus grand qu'un autre, 
il pourra aussi y en avoir un qui ne sera pas plus grand qua 
cette moitié; et un autre qui ne sera pas plus grand que la 
moitié de celte moitié; et cette subdivision, dans des bomea 
si resserrées, ne trouvera jamais de bornes. Je ne sais pas si 
quelqu'un peut entendre cette infinité dans un corps fini ; nmis 
pour moi j'avoue que cela me passe. Que si ceux qui soutien- 
nent l'indivisibilité absolue des corps, disent que c'est pour 
éviter cet inconvénient qu'ils rejettent l'opinion commune do 
la divisibilité jusqu'à l'infini , et qu'au reste cette infinité de 
parties que je viens de remarquer ne les doit point embarras^ 
ser, parce qu'elle ne met rien dans la chose même, n'étant 
que par la pensée : je les prie de considérer que ces divisions 
et subdivisions que nous venons de faire par la pensée, allant, 
comme il a été dit, jusqu'à l'infini, elles présupposent nécea^ 
sairement une infinité véritable dans leur sujet. Car enfin 
toutes ces parties que j'assigne par la pensée, sont elles* 
mêmes comprises comme étendues ; et en effet il se peut trou- 
ver un corps qui n'aura pas plus d'étendue qu'elles en ont : 
de sorte qu'on ne peut nier qu'elles ne fassent le môme efiet 
dans le corps que si elles étaient réellement divisibles» 

Et même, pour dire un mot de cette indivisibilité préten-* 
due, j'avoue que nous concevons naturellement que tout être, 
et par conséquent tout corps doit avoir son unité, et par con-« 
séquent son individuité. Car ce qui est un proprement n'est 
pas divisible, et jamais ne peut être deux. Cela parait fort évi^ 
dent ; et toutefois quand nous cherchons celte unité dans les 
corps, nous ne savons où la trouver. Car nous y trouvons tou- 
jours deux parties assignables par la pensée , que nous no 
pouvons comprendre être eo effet la même dioee , puisque nous 
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en avons des idées si distinctes, si nettes et si précises, que 
nous pourrions même concevoir un corps en qui nous ne con- 
cevrions distinctement autre chose que ce que nous avons 
compris dans cette partie. Ainsi nous pouvons bien nous forcer 
nous-mêmes à appeler ce corps un d'une parfaite unité ; mais 
nous ne pouvons comprendre en quoi précisément elle consiste. 

Nous ne laisserons pas toutefois, si nous voulons bien rai- 
sonner, de dire qu'un corps est un, et de dire qu'il est fini ; 
encore que nous ne puissions nier qu'il ne soit possible d'y 
assigner des parties toujours moindres, jusqu'à l'infini. Mais 
nous dirons en même temps que ce qui fait en 'cela notre em- 
barras, c'est qu'encore que nous connaissions clairement qu'il 
y a des corps étendus, il ne nous est pas donné de connaître 
précisément toute la raison de l'étendue, ni quelle sorte d'u- 
nité cx)nvient au corps; et encore moins ce qu'opère en eux 
celte infinité que nous y trouvons par des raisons si certame^, 
sans toutefois pouvoir dire comment elle y est. 

Dans le mouvement local, n'y a-t-il pas plusieurs choses 
claires qu'on ne peut concilier ensemble? On sait que le même 
corps peut parcourir le même espace, tantôt plus lentement, 
tantôt plus vite. Si le mouvement est continu, comment y peut- 
on comprendre cette différence? Et s'il est interrompu de mo- 
roles, quelle est la cause qui suspend le cours d'un corps une 
fois agité? Il ne répugne pas au mouvement d'être continu : le 
mouvement ne cesse point de lui-même , et un corps une fois 
ébranlé tend toujours, pour ainsi parler, à continuer son mou- 
vement. De plus, n'est-il pas certain que dans les rayons d'une 
roue, les parties qui sont le plus proche du centre du mouve- 
ment, et celles qui en sont le plus loin, parcourent en même 
temps deux espaces inégaux, et ensuite, que le mouvement 
est moins rapide vers le milieu de la roue que vers la circon- 
férence? Cependant toutes les parties se meuvent en môme 
temps ; et le mouvement se faisant par la même impulsion, et 
tout d'une piéce^ sans rien briser, on ne peut comprendre ni 
comment une partie pourrait s'arrêter pendant que l'autre se 
meut; ni comment l'une peut aller plus vite que l'autre, si 
toutes ne cessent de se mouvoir , ou si elles se meuvent et se 
reposent en même temps; ni enfin pourquoi il arrive que l'im- 
pression du mouvement soit plus forte à la partie la plus éloi- 
gnée du lieu où rébraniement commence. 
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Quand on pourrait trouver la raison de toutes les choses que 
je viens de dire, et le moyen certain de les expliquer, tou- 
jours est-il véritable que plusieurs l'ignorent, et que ceux qui 
prétendraient l'avoir trouvé ont été quelque temps à le cher- 
cher. Doutaient-ils des deux vérités qu'il faut ici concilier 
ensemble, pendant qu'ils ne savaient pas encore le secret de 
les concilier? L'évidence de ces vérités ne permet pas un tel 
doute. On voit donc que ces deux vérités peuvent être claires 
à notre esprit, lors même qu'il ne peut pas les concilier en- 
semble. 

Pour passer maintenant du corps aux opérations de l'âme, 
nous savons qu'une pensée est véritable quand elle est con- 
forme à son objet. Par exemple, je connais au vrai la hauteur 
et la longueur d'un portique, lorsque je l'imagine telle qu'elle 
est, et je ne puis l'imaginer telle qu'elle est, sans avoir une 
idée qui lui soit conforme; jusque-là qu'on connaîtrait la 
vérité de l'objet, en connaissant la pensée qui le représente. 
Par exemple, on connaîtrait la forme et la disposition d'une 
maison dans la pensée de l'architecte, si on la voyait claire- 
ment; tant il est vrai qu'il y a quelque conformité entre ces 
choses, et par conséquent quelque ressemblance. Cependant il 
se trouvera plusieurs personnes qui ne seront pas capables 
d'entendre quelle sorte de ressemblance il peut y avoir entre 
une pensée et un corps, entre une chose étendue et une chose 
qui ne le peut être. Dirons-nous par cette raison, malgré les 
sens et l'expérience, que l'âme ne peut connaître l'étendue? 
ou détruiron?-nous, pour l'entendre la spiritualité de l'âme, 
qui est d'ailleurs si bien établie par la seule définition de 
l'âme et du corps? Que gagnerions-nous à la détruire, puis- 
que nous n'entendrions pas davantage pour cela cette res- 
semblance que nous tâcherions d'expliquer ? Car si la con- 
naissance de l'étendue se faisait par l'étendue même, tout 
corps étendu s'entendrait lui-même, et entendrait tous les au- 
tres corps étendus; ce qui est faux visiblement. Et quand on 
aurait supposé que nous connaîtrions l'étendue qui est dans les 
corps par l'étendue qui serait dans l'âme, il resterait tou- 
jours à expliquer comment cette petite étendue qu'on aurait 
mise dans l'âme pourrait lui faire comprendre et imaginer 
l'étendue mille fois plus grande d'un portique. Cle qui montre 
d'un côté, que la connaissance ne peut consister ni dans l'é- 
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tendue, ni dans rien de matériel; et de Tautre, qu^ilse trouve 
enlre les esprits et les corps quelque ressemblance qui ne 
laisse pas d'être certaine, quoiqu'elle ait quelque chose d'in- 
compréhensible. 

On peut dire le même de la connaissance que nous avons 
du mouvement et du corps. Car la bonne philosophie nous en- 
seigne d'un côlé, qu'il n'y a rien dans l'âme qui ressemble à 
l'un ni à l'autre. Et cependant» puisqu'on conçoit l'un et l'au- 
tre, il faut bien que nous ayons une idée qui leur soit con- 
forme. Car, comme il a été dit, nulle pensée n'est véritable 
que celle qui nous représente la chose telle qu'elle est» et par 
conséquent qui lui est semblable. 

Que personne ne soit si grossier , que de mettre pour cela 
dans l'âme un véritable mouvement ou un véritable repos. 
Car, outre l'absurdité d'une telle proposition ^ qui confond les 
propriétés de deux genres si divers, il aurait encore le mal- 
heur que sa présupposition ne le sortirait point d'affaire. Car 
s'il met l'entendre dans le mouvement, jamais il n'expliquera 
comment l'âme entend le repos ; mais aussi s'il le met dans le 
repos, comnient connaitra-t-elle le mouvement ? que s'il met 
dans le mouvement la connaissance du mouvement, et au con- 
traire colle du repos dans le repos, comment ne voit-il pas 
que l'âme n'agit ni plus ni moins, ni d'une autre sorte en con- 
cevant l'un que l'autre, et qu'il est absurbe de penser qu'elle 
travaille davantage en connaissant le mouvement qu'en con- 
naissant le repos ? De plus, si l'âme connaît le repos en se re- 
posant, et le mouvement en se mouvant, il faudra aussi qu'elle 
connaisse le mouvement de droite à gauche en se mouvant 
de droite à gauche , et fous les autres mouvements en les 
exerçant les uns après les autres; autrement on n'a point 
trouvé la ressemblance qu'on cherche. Ainsi on croira avoir 
expliqué ce qu'il y a de particulier et de propre dans la nature 
de l'âme, en ne lui donnant autre chose que ce qui lui serait 
commun avec tous les corps; et enBn on croira la faire enten- 
dre à force d'entasser sut elle ce qui convient aux êtres qui 
n'entendent pas. Qui ne voit qu'il faut raisonner d'une manière 
toute contraire, et que pour lui faire entendre le mouvement 
et le repos, il faut lui attribuer quelque chose qui soit distinct^ 
et au-dessus de l'un et de l'aulre? Nous voyons en effet que 
nous connaissons et le mouvement et le repos, sans songer que 
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nous exercions ou Tun ou Tautre ; et l*idée que nous avons de 
ces deux choses n'entre nullement dans celle que nous avons 
de nos connaissances. Il faut donc nécessairement que nos 
connaissances soient autre chose en nous que le mouvement 
ou le repos. Elles nous le représentent toutefois par des idées 
très-distinctes et très-conformes à l'objet même. Qu'on nous 
dise en quoi consiste cette ressemblance. 

Quelques-uns se contenteront peut-être de dire que toute 
la ressemblance qui se trouve entre les êtres intelligents et 
les êtres étendus, c'est que les derniers sont tels que les pre^ 
miers les connaissent , et prétendront que cela est intelligible 
de soi-même. A la bonne heure ; mais s'il se trouve quelqu'un 
qui ne soit pas encore parvenu à une manière d'entendre les 
choses si pure et si simple, ou qui ne puisse comprendre 
quelle conformité il peut y avoir entre l'image que nous nous 
formons d'un portique, selon toutes ses dimensions, et ces di- 
mensions elles-mêmes, s'ensuivra-t-il pour cela qu'il doive 
nier que ce qu'il en a imaginé soit véritable? Nullement; il 
demeurera convaincu qu'il se représente la chose au vrai , 
encore qu'il ne sache pas expliquer de quelle sorte il se la re- 
présente , ni par quelle espèce de ressemblance. 

Cela montre que nous ne pouvons pas toujours accorder des 
choses qui nous sont très-claires, avec d'autres qui ne le sont 
pas moins. Nous ne devons pas pour cela douter de tout , et 
rejeter la lumière même sous prétexte qu'elle n'est pas infinie, 
mais nous en servir; de sorte que nous allions où elle nous 
mène, et sachions nous arrêter où elle nous quitte, sans ou- 
blier pour cela les pas que nous avons déjà faits sûrement à 
sa faveur. 

Demeurons donc persuadés et de notre liberté, et de la pro- 
vidence qui la dirige, sans que rien nous puisse arracher l'idée 
très-claire que nous avons de l'une et de l'autre. Que s'il y a 
quelque chose en cette matière où nous soyons obligés de de- 
meurer court, ne détruisons pas pour cela ce que nous aurons 
clairement connu ; et sous prétexte que nous ne connaissons 
pas tout, ne croyons pas pour cela que nous ne connaissions 
rien; autrement nous serions ingrats envers celui qui nous 
éclaire. 

Quand il nous aurait caché le moyen dont il se sert pour 
conduire notre liberté , s'ensuivrait-il qu'on dût pour cela ou 
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nier qu'il la conduise , ou dire qu'il la détruise en la condui- 
sant? Ne voit-on pas au contraire que la difficulté que nous 
souffrons ne venant ni de l'une ni de l'autre chose, mais seu- 
lement de ce moyen , nous devons faire arrêter notre doute 
précisément à l'endroit qui nous est obscur , et non le faire 
rétrograder jusque sur les endroits où nous voyons clair? 

Faut-il s'étonner que ce premier être se réserve, et dans sa 
nature , et dans sa conduite , des secrets qu'il ne veuille pas 
nous communiquer. N'est-ce pas assez qu'il nous communi- 
que ceux qui nous sont nécessaires? Il n'y a qu'un moment 
qu'en considérant les choserqui nous environnent, je dis les 
plus claires et les plus certaines, nous trouvions des difficultés 
invincibles à les concilier ensemble. Nous sommes sortis de 
cet embarras , en suspendant notre jugement à l'égard des 
choses douteuses, sans préjudice de celles qui nous ont paru 
certaines. Que si nous sommes obligés à user de cette belle et 
de celte sage réserve à Tégard des choses les plus communes , 
combien plus la devons- nous pratiquer en raisonnant des 
choses divines , et des conduites profondes de la Providence. 

La connaissance de Dieu est la plus certaine , comme elle 
est la plus nécessaire de toutes celles que nous avons par rai- 
sonnement; et toutefois, comme il y a dans ce premier être 
mille choses incompréhensibles, nous perdons insensiblement 
tout ce que nous en connaissons, si nous ne sommes bien ré- 
solus à ne laisser jamais échapper ce que nous aurons une 
fois connu , quelque difficile que nous paraisse ce que nous 
rencontrerons en avançant. 

Nous concevons clairement qu'il y a un être parfait, c'est- 
à-dire un Dieu : car les êtres imparfaits ne seraient pas s'il 
n'y en avait un parfait pour leur donner l'être, puisqu'enfin 
s'ils l'avaient d'eux-mêmes ils ne seraient pas imparfaits. Nous 
voyons avec la même clarté que cet être parfait, qui fait tous 
les autres, les doit avoir tirés du néant. Car, outre que, s'il est 
parfait, il n'a besoin que de lui-même et de sa propre vertu 
pour agir, il paraît encore que s'il y avait une matière qu'il 
n'eut point faite, cette matière, qui aurait déjà de soi tout son 
être, ni n'aurait besoin de rien, ni ne pourrait jamais dépen- 
dre d'un autre, ni ne serait susceptible d'aucun changement , 
et qu'enfin elle serait Dieu, égalant Dieu, même en ce qu'il a 
de principal, qui est d'être de soi. Et on voit bien en effet que 
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ne dépendant de Dieu en aucune sorte dans son Jond, elle se- 
rait absolument hors de son pouvoir, et hors de toute atteinte 
de son action. Car ce qui a Tètre de soi, a de soi tout ce qu'il 
peut avoir, nY ayant aucune raison à penser que ce qui est 
si parfait qu'il est de lui-même, ait besoin d'un autre pour 
avoir le reste qui serait moindre que l'être. Joint que si on 
présuppose que la matière existe de soi-même , comme on 
doit présupposer que dès qu'elle existe elle a sa situation, il 
s'ensuit qu'elle l'a aussi d*elle-môme. Que si elle a d'elle- 
même sa situation, elle ne la peut perdre, ni changer, non plus 
que son être ; ainsi on ne peut plus comprendre ce que Dieu 
ferait de la matière, qu'il ne pourrait ni mouvoir ni arranger, 
ni par conséquent rien faire en elle, ni d'elle. C'est pourquoi, 
dès qu'on conçoit Dieu auteur et architecte du monde, on con- 
çoit qu'il l'a tiré du néant ; sans quoi il faudrait penser qu'il 
ne l'a ni fait, ni construit, ni ordonné. Et par la même raison, 
il faut qu'il l'ait fait librement : car il ne peut être obligé à le 
faire, ni par aucun autre, étant le premier; ni par son pro- 
pre besoin, étant parfait; ni par le besoin du monde, qui n'é- 
tant rien , ne pouvait certainement exiger de son auteur qu'il 
le fît. Le monde n'a donc d'autre cause que la seule volonté de 
Dieu, qui, ne trouvant hors de lui-même que le seul néant, n*y 
voit rien par conséquent qui l'attire à faire, et ne fait rien que 
ce qu'il veut et parce qu'il veut; en quoi il est parfaitement 
libre. Et qui ne voit pas en Dieu cette liberté, n'y voit pas son 
indépendance , ni sa souveraineté absolue ; car celui qui est 
obligé nécessairement à donner, n'est pas le maître de son 
don ; et si le monde a l'être dépendamment , il ne le peut 
avoir nécessairement ; puisque toute nécessité absolue et in- 
vincible enferme toujours en soi quelque chose d'indépendant. 
Nous connaissons clairement toutes les vérités que nous ve- 
nons de considérer. C'est renverser les fondements de tout 
bon raisonnement que de les nier, et enfin tout est ébranlé 
si on les révoque en doute. Et toutefois oserons-nous dire 
que ces vérités incontestables n'aient aucune difficulté? En- 
tendons-nous aussi clairement , que de rien il se puisse faire 
quelque chose et que ce qui n'est pas puisse commencer d'ê- 
tre , que nous savons qu'il faut nécessairement que la chose 
soit ainsi? Nous est-il aussi aisé d'accorder la souveraine 
liberté de Dieu avec sa souveraine immutabilité, qu'il nous 

21. 
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est aisé d'entendre séparément l'un et l'autre? Et faudra-t-il 
que nous tenions en suspens ces premières vérités que nous 
avons vues, sous prétexte qu'en passant plus outre nous trou- 
vons des choses que nous avons peine à concilier avec elles ? 
Raisonner de cette sorte o*est se servir de sa raison pour tout 
confondre. Coqcluons donc enfin, que nous pouvons trouver, 
dans les choses les plus certaines, des difficultés que nous no 
pourrons vaincre : et nous ne savons plus à quoi nous tenir 
si nous révoquons en douta toutes les vérités connues que nous 
ne pourrons concilier ensemble ^ puisque toutes les difficultés 
que nous trouvons en raisonnant ne peuvent venir que de 
cette source , et qu'on ne peut combattre la vérité que par 
quelque principe qui vienne d'elle. 

Je ne sais si nous pouvons oroire qu'il y ait quelque vérité 
dont nous ayons une si parfaite compréhension , que nous la 
pénétrions dans toutes ses suites sans y trouver aucun embar- 
ras que nous ne puissions démêler : mais quand il y en aurait 
quelques-^unes qu'on pénétrât de cette sorte, on serfiit assuré- 
ment trop téméraire si on présumait qu'il en fût ainsi de 
toutes nos connaissances. Et on n'aurait pas moins de tort si on 
rejetait toute connaissance aussitôt qu'on trouverait quelque 
chose qui arrêterait l'esprit; puisque telle est sa nature, qu*il 
doit passer par degrés de ce qui est clair pour entendre ce 
qui est obscur, et de ce qui est certain pour entendre ce qui 
est douteux; et non pas détruire l'un aussitôt qu41 aura ren* 
cçntré l'autre. 

Quand donc nous nous mettons à raisonner, nous devons 
d'abord poser comme indubitable, que nous pouvons oonnat- 
tre trôs-c«rtainement beaucoup de choses dont toutefois nous 
n'entendons pas toutes les dépendances ni toutes les suites. 
C'est pourquoi la première régie de notre logique , o'est qu'il 
ne faut jamais abandonner les vérités une fois connues, quel- 
que difficulté qui survienne, quand on veut les concilier; mais 
qu'il faut au contraire, pour ainsi parler, tenir toujours forte- 
ment comme les deux bouts de la chaîne, quoiqu'on ne voie 
pas toujours le milieu, par où l'enchaînement se continue. 

On peut toutefois chercher les moyens d'accorder ces véri- 
tés, pourvu qu'on soit résolu à ne les pas laisser perdre, quoi 
qu'il arrive do cette recherche, et qu'on n'abandonne pas le 
bien qu'on tient pour n'avoir pas réussi à trouver celui qu'on 
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poursuit. Disputare vis, nec ohesty $i eertissinia prœcedat fidw, 
disait saint Augustin. Nous allons examiner, dans cette pensée, 
les moyens de concilier notre liberté avec les décrets de la 
Providence. Nous rapporterons les diverses opinions des théo- 
logiens, pour voir si nous y pourrons trouver quelque chose qui 
nous satisfasse. 

CHAPITRE V. 

Divers moyens pour accorder ces deux véritét. Premier nuiyen : mettre 
dans le volontaire l'essence de la liberté. Raisons décisives qui combattent 
cette opinion. 

Quelques-<uns croient que pour accorder notre liberté avec 
ces décrets éternels, il n'y a point d'autre expédient que de 
mettre dans le volontaire Tessence de la liberté ; et ensuite de 
soutenir que les décrets de Dieu, ne nous étant pas le vouloir, 
ils ne nous ôtent pas aussi la liberté , qui consiste dans le 
vouloir même. Quand on demande à ceux-là s'ils veulent 
donc tout à fait détruire la liberté , selon Tldée que nous en 
avons ici donnée , ils disent que cette idée est trôs-véritable , 
mais qu'il ne la fout chercher en sa perfection que dans l'ori- 
gine de notre nature, o'est^à-dire lorsqu'elle était innocente 
et saine : ajoutant aussi , que dans cet état Dieu laissait ab- 
solument la volonté à elle-même; de sorte qu'il n'y a point à 
se mettre en peine comment on accordera cette liberté avec 
les décrets de Dieu , puisque cet état ne reconnaît point de 
décrets divins où les actes particuliers de la volonté soient 
compris. 

Il n'en est pas de même , selon eux , de l'état où la nature 
est à présent après le péché. Ils avouent que Dieu y règle par 
un décret absolu ce qui dépend de nos volontés , et nous fait 
vouloir ce qu'il lui plait d'une manière toute-puissante : mais 
ils nient aussi que dans cet état il faille entendre la liberté 
sous la même notion qu'auparavant. Il sufiGt en cet état , di- 
sent-ils, pour sauver la liberté, de sauver le volontaire : de 
sorte qu'ils n'ont aucune peine à sauver la liberté de l'homme ; 
parce que dans l'état où ils le mettent, avec la liberté de son 
choix, ils n'y reconnaissent ni des décrets absolus, ni des 
moyens efficaces pour nous faire vouloir; et qu'au contraire, 
dans rétQt où ils admettent ces choses, ils ne posent pas cette 
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sor(e de liberté, mais une autre qui ne cause ici aucun em- 
barras. 

Deux raisons décisives combattent cette opinion. 

La première , c'est qu'en cet état où nous sommes présen- 
tement, nous éprouvons la liberté dont il s'agit; et, en effet, 
les auteurs de l'opinion que nous réfutons ne nient pas, dans 
l'état présent, cette liberté de choix à l'égard des actions pu- 
rement civiles et naturelles. C'est toutefois en cet état que nous 
croyons que Dieu règle tous les événements de notre vie, 
même ceux qui dépendent le plus du libre arbitre ; par con- 
séquent c'est hors de propos qu'on a recours à un autre état, 
puisque c'est dans celui-ci qu'il s'agit de sauver la liberté. 

Secondement, il paraît, par les choses qui ont été dites, que 
ces décrets absolus de la Providence divine , qui enferment 
tout ce qui dépend de la liberté, ni ces moyens efficaces de la 
conduire , ne doivent pas être attribués à Dieu par accident, 
et en conséquence d'un certain état particulier; mais doivent 
être établis en tout état, comme des suites essentielles de la 
souveraineté 3e Dieu et de la dépendance de la créature. En 
tout état Dieu doit régler tous les événements particuliers , 
parce qu'en tout état il est tout-puissant et tout sage. En tout 
état il doit tout prévoir , et par conséquent il doit tout ensem- 
ble et tout résoudre, et tout faire; parce qu'il ne voit rien 
hors de lui que ce qu'il y fait, et ne le connaît qu'en lui- 
même dans son essence infinie , et dans Tordre de ses con- 
seils, où tout est compris. Enfin il doit être eu tout état la 
cause de tout le bien qui se trouve dans sa créature, quelle 
qu'elle soit; et le doit être par conséquent du bon usage du 
libre arbitre, qui est un bien si précieux et une si grande per- 
fection de la créature. 

En effet, si toutes ces choses ne sont pas attribuées à Dieu 
précisément parce qu'il est Dieu , il n'y a aucune raison de 
les lui attribuer dans l'état où nous nous trouvons à présent. 
Car encore qu'on doive croire que l'homme malade ait besoin 
d'un plus grand secours que Thomme sain , il ne s'ensuit pas 
pour cela gue Dieu doive se rendre maître de nos volontés 
plus qu'il ne l'était, puisqu'il peut si bien mesurer son se- 
cours avec notre faiblesse , que les choses, pour ainsi dire, 
viennent à l'égalité par le contre-poids, et que ce soit tou- 
jours notre liberté qui fasse seule, pour ainsi dire, pencher la 
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balance, sans que Dieu s*en mêle, non plus qu'il faisait au- 
paravant. Si donc on veut à présent qu'il se môle dans nos 
conseils, qu'il en règle les événements, qu'il en fasse prendre 
les résolutions par des moyens efficaces, ce n'est point la con- 
dition particulière de l'état présent qui l'y oblige, mais c'est 
que sa propre souveraineté et l'état essentiel de la créature 
l'exige ainsi. 

On dira que l'homme, ayant abusé de la liberté de son 
choix , a mérité de perdre cette liberté à l'égard du bien ; et 
que Dieu , qui avait permis que , lorsqu'il était en son en- 
tier, il pût s'attribuer à lui-môme le bon usage de son libre 
arbitre, ne veut plus présentement qu'il le doive à autre chose 
qu'à sa grûce, afin que celui qui a présumé de lui-môme ne 
trouve plus désormais de gloire ni de salut qu'en son auteur. 
Mais certes je ne comprends pas que la différence qu'il y a 
entre l'homme sain et l'homme malade puisse jamais opérer 
qu'il doive , en un état plutôt qu'en l'autre , n'attribuer pas 
à Dieu le bien qu'il a , et par conséquent celui qu'il fait : 
quelque noble que soit l'état d'une créature, jamais il ne suf- 
fira pour l'autoriser à se glorifier en elle-même ; et l'homme 
qui doit à Dieu maintenant la guérison de sa maladie, lui 
aurait dû, en persévérant, la conservation de sa santé , par 
la raison générale qu'il n'a aucun bien qu'il ne lui doive. 

Ainsi la direction qu'il faut attribuer à Dieu sur le libre 
arbitre , pour le conduire à ses fins par des moyens assurés, 
convient à ce premier être par son être môme , et par consé- 
quent en tout état ; et si on pouvait penser que cela ne lui 
convient pas en tout état, nulle raison ne convainc qu'il lui 
doive convenir en celui-ci. 

Aussi voyons-nous que l'Ecriture, qui seule nous a appris 
ces doux états de notre nature , n'attribue en aucun droit, à 
celui-ci plutôt qu'à l'autre, ni ces décrets absolus, ni ces 
moyens efficaces. Elle dit généralement que Dieu fait tout ce 
qui lui plaît dans le ciel et dans la terre ; que tous ses conseils 
tiendront, et que toutes ses volontés auront leur effet; que 
tout bien doit venir de lui comme de sa source. C'est sur ces 
principes généraux qu'elle veut que nous rapportions à sa 
bonté tout le bien qui est en nous et que nous faisons, et à 
Tordre do sa providence tous les événements des choses hu- 
maines. Par où elle nous fait voir qu'elle attache ee senti- 
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ment à des idées qui soot clairement comprises dans la simple 
notion que nous avons de Dieu : de sorte que les moyens par 
lesquels il sait s'assurer de nos volontés, ne sont pas d'un cer* 
lain état où notre nature soit tombée par accident , mais sont 
du premier dessein de notre création. 

Au reste , nous n'avons pas entrepris dans cette disserta* 
tion d'examiner les sentiments de saint Augustin , a qui on 
attribue l'opinion que je viens de rapporter; parce que encore 
qu'il y eût beaucoup de choses à dire sur cela , nous n'avons 
pas eu dessein de disputer ici par autorité. 



CHAPITRE VL 

DetÊxifwu moyen pour accorder notre liberté avec la certitude dea décrets de 
Dieu : la sdeM» moTeniie on eoBditimuiée. Faible de cette opinion. 

Poursuivons donc notre ouvrage , et considérons l'opinion 
de ceux qui croient sauver tout ensemble , et la liberté de 
Thonmie , et la certitude des décrets de Dieu , par le moyen 
d'une science moyenne ou conditionnée qu'ils lui attribuent. 
Voici quels sont leurs principes : 

4® Nulle créature libre n'est déterminée par elle-même au 
bien ou au mal , car une telle détermination détruirait la no- 
tion de la liberté ; 

2<* Il n'y a aucune créature qui , prise en un certain temps 
et en certaines circonstances , ne se déterminât librement à 
faire le bien; et prise en un autre temp^ et on d'autres cir* 
constances, ne se déterminât avec la même liberté à (aire le 
mal ; car s'il y en avait quelques-unes qui en tout temps et en 
toutes circonstances dussent mal faire, il s'ensuivrait, contre 
le principe posé, que l'une par elle-même serait déterminée, 
au bien et l'autre au mal; 

3® Dieu connaît de toute éternité tout ce que la créature 
fera librement, en quelque temps qu'il la puisse prendre et 
en quelques circonstances qu'il la puisse mettre , pourvu seu- 
lement qu'il lui donne ce qui lui est nécessaire pour agir; 

4« Ce qu'il en connaît éternellement ne diange rien dans 
la liberté , puisque ce n'est rien changer dans la chose de 
dire qu'on la connaisse; ni dans le temps telle qu'elle esi, 
ni dans lélemilé telle qu'elle doit être; 
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5*' Il est au pouvoir de Dieu de donner so8 inspirations et 
ses grâces en tel temps et en telles circonstances qu'il lui plaît; 

6^* Sachant ce qui arrivera , s*il les donne en un temps plutôt 
qu'en l'autre, il peut par ce moyen, et savoir, et déterminer 
les événements sans blesser la liberté humaine. 

Une seule demande faite aux auteurs de cette opinion en 
découvrira le faible. Quand on présuppose que Dieu voit ce que 
fera l'homme , s'il le prend en un temps et en un état plutôt 
qu'en l'autre, ou on veut qu'il le voie dans son décret et parce 
qu'il l'a ainsi ordonné, ou on veut qu'il le voie dans l'objet 
même comme considéré hors de Dieu, et indépendamment do 
son décret. Si on admet le dernier , on suppose des choseâ 
futures sous certaines conditions, avant que Dieu les ait or^ 
données , et on suppose encore qu'il les voit hors de ses con- 
seils éternels, ce que nous avons montré impossible. Que si 
on dit qu'elles sont futures sous telles conditions, parce que 
Dieu les a ordonnées sous ces mêmes conditions , on laisse la 
difficulté en son entier, et il reste toujours à examiner com^ 
ment ce que Dieu ordonne peut demeurer libre. 

Joint que ces manières de connaître sous condition ne peu- 
vent être attribuées à Dieu que par ce genre de figures qui 
lui attribuent improprement ce qui ne convient qu'à l'homme, 
et que toute science précise réduit en propositions absohtes 
toutes les propositions conditionnées. 



CHAPITRE VII. 

Troisième moyen pour accorder notre liberté avec les décrets de Dieu : la 
cnntempération, et la suavité; ou la délectation qu'on appelle victorieuse 
Insuffisance de ce moyen. 

Une autre opinion pose pour principe que notre volonté 
est libre dans le sens dont il s'agit; mais qu'il ne s'ensuit pas 
que pour être libre elle soit invincible à la raison ni inca- 
pable d'être gagnée par les attraits divins. Or , ce que Dieu 
peut faire pour nous attirer se peut réduire à trois choses : 
4° à la proposition ou disposition des objets; 2^ aux pensées 
qu'il nous peut mettre dans l'esprit; 3® aux sentiments qu'il 
))eut nous exciter dans le cœur , et aux diverses inclinations 
qu'il peut inspirer à la volonté, semblables à celles que noui 
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voyons, par lesquelles les hommes se trouvent portés à une 
profession ou à un exercice plutôt qu'à un autre. • 

Toutes ces choses ne nuisent pas à la liberté , qui peut 
s'élever au-dessus : mais, disent les auteurs de cette opinion, 
Dieu, en ménageant tout cela avec celte plénitude de sagesse 
et de puissance qui lui est propre , trouvera des moyens de 
s'assurer de nos volontés. 

Par la disposition des objets, il fera qu'une passion corri- 
gera l'autre : une crainte extrême survenue modérera une espé- 
rance téméraire qui nous emportait; une grande douleur nous 
fera oublier un grand plaisir. Le courant impétueux de ce mou- 
vement sera suspendu , et par là perdra sa force ; l'ocîcasioii 
échappera pendant ce temps là ; l'âme un peu reposée re- 
viendra à son bon sens ; l'amour, que la seule beauté d'une 
femme aura excité, sera éteint par une maladie qui la défiguré 
tout à coup. Dieu modérera une ambition que la faveur trop 
déclarée d'un prince aura fait naitre, en lui inspirant du dé- 
goût pour nous, ou bien en i'ôtant du monde, ou enfin en chan- 
geant en mille façons les choses extérieures qui sont absolu- 
ment en sa puissance. 

Par l'inspiration des pensées, il nous convaincra pleinement 
de la vérité ; il nous donnera des lumières nettes et certaines 
pour la découvrir ; il nous la tiendra toujours présente , et 
dissipera comme une ombre les apparences de raison qui nous 
éblouissent. 

Il fera plus : comme la raison n'est pas toujours écoutée 
lorsque nos inclinations y résistent , parce que notre inclina- 
lion est elle-même souvent la plus pressante raison qui nous 
émeuve , Dieu saura nous prendre encore de ce côté-là ; il 
donnera à notre àme une pente douce d'un côté plutôt que 
d'un autre. La pleine compréhension de notre inclination et 
de nos humeurs lui fera trouver certainement la raison qui 
nous détermine en chaque chose. Car,*encore que notre âme 
soit libre , elle n'agit jamais sans raison dans les choses un 
peu importantes : elle en a toujours une qui la détermine. 
Que je sache jusqu'à quel point un de mes amis est déterminé 
à me plaire, je saurai certainement jusqu'à quel point je 
pourrai disposer de lui. En effet, il y a des choses où je ne 
me tiens pas moins assuré des autres que de moi-même ; et 
cependant en cela je ne leur ôte non plus leur liberté que je 
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me l'Ole à moi-môme , en me convainquant dos choses que je 
dois ou rechercher ou fuir. Or ce que je puis pousser à l'égard 
des autres jusqu'à certains effets particuliers , qui doute quo 
Dieu ne le puisse étendre universellement à tout? Ce que je 
ne sais que par conjectures, il le voit avec une pleine certi- 
tude. Je ne puis rien que faiblement; il n'y a rien que le 
Tout-Puissant ne puisse faire concourir à ses desseins. Si donc 
il veut tout ensemble et gagner ma volonté et la laisser libre, 
il pourra ménager l'un et l'autre. En6n, quand on voudrait 
supposer que l'homme lui résisterait une fois, il reviendrait à 
la charge, disent ces auteurs, et tant de fois, et si vivement, 
que l'homme, qui par faiblesse et à force d'être importuné so 
laisse aller si souvent même à des choses fâcheuses, ne 
résistera point à celles que Dieu aura entrepris de lui rendre 
agréables. 

C'est ainsi que ces auteurs expliquent comment Dieu est 
cause de notre choix. Il fait, disent-ils, que nous choisissons 
par les préparations et par les attraits qu'on vient de voir, 
qui, nous mettant en de certaines dispositions, nous inclinent 
aussi doucement qu'efficacement a une chose plutôt qu'à 
l'autre. Voilà ce qu'on appelle l'opinion de la contempération, 
qui en cela ne diffère pas beaucoup, ou qui enferme en elle- 
même celle qui fait l'efficace des secours divins dans une cer- 
taine suavité qu'on appelle victorieuse. Cette suavité est un 
plaisir qui prévient toute détermination de la volonté : et 
comme de deux plaisirs qui attirent, celui-là, dit-on, l'em- 
porte toujours dont l'attrait est supérieur et plus abondant, il 
n'est pas malaisé à Dieu de faire prévaloir le plaisir du cô:é 
d'où il a dessein de nous attirer. Alors ce plaisir victorieux de 
l'autre engagera par sa douceur notre volonté, qui ne manque 
jamais de suivre ce qui lui plaît davantage. Plusieurs de ceux 
qui suivent cette opinion disent que ce plaisir supérieur et 
victorieux se fait suivre de Tâme par nécessité, et ne lui laisse 
que la liberté, qui consiste dans le volontaire. En cela ils dif- 
fèrent de l'opinion de la contempération, qui veut que la vo- 
lonté, pour être libre, puisse rés'ster à l'attrait, quoique Dieu 
fasse en sorte qu'elle n'y résiste pas et qu'elle s'y rende. Maii 
au reste, si on considère la nature de cette suavité supérieure 
et victorieuse, on verra ([u'ellc est composée de toutes les 
choses que la contempération nous a expliquées. 

ri 
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CHAPITRE VIII. 

Quatrième et dernier moyen pour accorder notre liberté avec les décrets de 
Dieu : la prémotion et la prédétermination physique. Elle sauve parfaite- 
ment notre liberté et notre dépendance de Dieu. 

Jusqu'ici la volonté humaine est comme environnée de tous 
côtés par l^opération divine ; mais cette opération n'a rien en- 
core qui aille immédiatement à notre dernière détermination y 
et c'est à Pâme seule à donner ce coup. D'autres passent en^ 
core plus avant et avouent les trois choses qui ont été expli- 
quées ; ils ajoutent que Dieu fait encore immédiatement en nous- 
mêmes que nous nous déterminons d'un tel côté ; mais qae 
notre détermination ne laisse pas d'être libre, parce que Dieu 
veut qu'elle soit telle : car, disent-ils , lorsque Dieu , dans le 
conseil éternel de sa providence, dispose des choses humaines 
et en ordonne toute la suite , il ordonne par le mén>e décret 
ce qu'il veut que nous souffrions par nécessité, et ce qu'il veut 
que nous fassions librement. Tout suit, et tout se fait, et dans 
le fond et dans la manière, comme il est porté par ce décret. 
Et, disent ces théologiens, il ne faut point chercher d'autres 
moyens que celui-là pour concilier notre liberté avec les dé<- 
crets de Dieu ; car, comme la volonté de Dieu n'a besoin que 
d'elle-même pour accomplir tout ce qu'elle ordonne , il n'est 
pas besoin de rien mettre entre elle et son effet : elle l'atteint 
immédiatement , et dans son fond et dans toutes les quaUtée 
qui lui conviennent. Et on se tourmente vainement en cher*^ 
chant à Dieu des moyens par lesquels il fasse ce qu'il veut » 
puisque, dès là qu'il veut, ce qu'il veut existe. Ainsi dès qu'on 
présuppose que Dieu ordonne dès l'éternité qu'une chose soit 
dans le temps, dès là, sans autre moyen, elle sera : car quel 
meilleur moyen peut-on trouver, pour faire qu'une chose soit, 
que sa propre c^use? Or, la cause de tout ce qui est, c'est la 
volonté de Dieu ; et nous ne concevons rien en lui par où il 
fasse tout ce qui lui plaît, si ce n'est que sa volonté est d'elle- 
même très-efficace. Celte efficace est si grande, que non-seu- 
lement les choses sont absolument dès là que Dieu veut 
qu'elles soient, mais encore qu'elles sont telles dès que Dieu 
veut quelles soient telles, et qu'elles ont une telle suite et uo 
tel ordre dès que Dieu veut qu'elles l'aient : car il ne veut 
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pas les choses en général seulement; il les veut dans tout leur 
état, dans toutes leurs propriétés, dans tout leur ordre. Gomme 
donc un homme est dès là que Dieu veut qu*il soit, il est li- 
bre dès là que Dieu veut qu'il soit libre , et il agit librement 
dès là que Dieu veut qu'il agisse librement , et il fait libre-* 
ment telle et telle action dès là que Dieu le veut ainsi. Car 
toutes les volontés , et des hommes et des anges , sont com- 
prises dans la volonté de Dieu , comme dans leur cause prc-^ 
mière et universelle; et elles ne sont libres que parce qu'elleB 
y sont comprises comme libres. Par la même raison , toute» 
les résolutions que les hommes et les anges prendront jamais, 
en tout ce qu'elles ont de bien et d'être , sont comprises dans 
les décrets éternels de Dieu, où tout ce qui est a sa raison pri* 
mitive; et le moyen infaillible de faire non-seulement qu'elles 
soient, mais qu'eilQS soient librement, c'est que Dieu veuille 
non-seulement qu'elles soient^ mais qu'elles soient librement; 
parce qu'étant mattre souverain de tout ce qui est ou libre ou 
non libre , tout ce qu'il veut est comme il le veut. Dieu donc 
veut le premier, parce qu'il est le premier être, et le premier 
libre; et tout le reste veut après lui, et veut à la manière que 
Dieu veut qu'il veuille : car c'est le premier principe et la loi 
de Tunivers qu'après que Dieu a parlé dans l'éternité , Icft 
choses suivent dans le temps marqué, comme d'elles-mêmes ; 
et, ajoutent les mêmes auteurs, en ce peu de mots sont com- 
pris tous les moyens d'accorder la liberté de nos actions avec 
la volonté absolue de Dieu. C'est que la cause première et 
universelle , d'elle-même et par sa propre efficace , s'accorde 
avec son effet, parce qu'elle y met tout ce qui y est, et qu'elle 
met par conséquent dans les actions humaines, non-seulement 
leqr être tel qu'elles l'ont , mais encore leur liberté même. 
Car, poursuivent ces théologiens , la liberté convient à l'âme , 
non -seulement dans le pouvoir qu'elle a de choisir, mais en** 
core lorsqu'elle choisit actuellement; et Dieu, qui est la cause 
immédiate de notre liberté, la doit produire dans son dernier 
acte : si bien que, le dernier acte de la liberté consistant dans 
son exercice, il faut que cet exercice soit encore de Dieu, et 
que comme tel il soit compris dans la volonté divine : car il 
n'y a rien dans la créature qui tienne tant soit peu de Têlre, 
qui ne doive à ce même titre tenir do Dieu tout ce qu'il n. 
Comme donc, plus une chose est actuelle, plus elle tient de 
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r<itre; il s'ensuit que, plus elle est actuelle, plus elle doit tenir 
de Dieu. Ainsi notre âme conçue comme exerçant sa liberté, 
étant plus en acte que conçue comme pouvant l'exercer, elle 
est par conséquent davantage sous Taclion divine dans son 
exeicice actuel qu'elle ne l'était auparavant , ce qui ne se 
peut enlendre si on ne dit que cet exercice vient immédiate^ 
ment de Dieu. En effet, comme Dieu fait en toutes choses ce 
qui est être et perfection ; si être libre est quelque chose et 
quelque perfection dans chaque acte , Dieu y fait cela même 
qu'on appelle libre ; et l'efficace infinie de son action , c'est* 
à-dire de sa volonté , s'étend , s'il est permis de parler ainsi , 
jusqu'à cette formalité. Et il ne faut pas objecter que, le pro- 
pre de l'exercice de la liberté , c'est de venir seulement de la 
liberté même; car cela serait véritable, si la liberté de l'homme 
était une liberté première et indépendant^, et non une liberté 
découlée d'ailleurs. Mais , comme il a été dit , toute volonté 
créée est comprise, comme dans sa cause, dans la volonté di- 
vine; et c'est de là que la volonté humaine a d'être libre. 
Ainsi, étant véritable que toute notre liberté vient en son fond 
immédiatement de Dieu , celle qui se trouve dans notre action 
doit venir de la même source ; parce que notre liberté n'étant 
pas une liberté de soi indépendamment de Dieu , elle ne peut 
donner à son action d'être libre de soi indépendamment de 
Dieu : au contraire , cette action ne peut être libre qu'avec la 
même dépendance qui convient essentiellement à son principe. 
D'où il s'ensuit que la liberté vient toujours de Dieu , comme 
de sa cause , soit qu'on la considère dans son fond , c'est-à* 
dire dans le pouvoir de choisir ; soit qu'on la considère dans 
son exercice, et comme appliquée à tel acte. 
. N'importe que notre choix soit une action véritable que nous 
faisons. Car par là même elle doit encore venir immédiatement 
de Dieu , qui étant, comme premier être , cause immédiate de 
tout être , comme premier agissant doit être cause de toute 
action , tellement qu'il fait en nous l'agir même comme il y fait 
le pouvoir agir. Et de même que l'être créé ne laisse pas d'être, 
pour être d'un autre, c'est-à-dire pour être de Dieu; au con- 
traire, il est ce qu'il est à cause qu'il est de Dieu : il faut en- 
tendre de même que l'agir créé ne laisse pas, si on peut parler 
de la sorte, d'être un agir, pour être de Dieu; au contraire, 
il est d'autant plus agir que Dieu lui donne de l'être. Tant s*en 
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faut donc que Dieu, en causant l'aclion de la créature, lui ôte 
d'ùlre action, qu'au contraire il le lui donne, parce qu'il faut 
qu'il lui donne tout ce qu'elle a et tout ce qu'elle est; et pluâ 
l'action de Dieu sera conçue comme immédiate, plus elle sera 
conçue comme donnant immédiatement, et à chaque créature, 
et à chaque action de la créature , toutes les propriétés qui 
leur conviennent. Ainsi, loin qu'on puisse dire que l'action de 
Dieu sur la nôtre lui ôte sa liberté; au contraire, il faut con« 
dure que notre action est libre à priori^ à cause que Dieu la 
fait être libre. Que si on attribuait à un autre qu'à notre Au- 
teur de faire en nous notre action, on pourrait croire qu'il 
blesserait notre liberté et romprait, pour ainsi dire, en le re- 
muant, un ressort si délicat qu'il n'aurait point fait; mais Dieu 
n'a garde de rien ôter à son ouvrage par son action, puisqu'il 
y fait au contraire tout ce qui y est jusqu'à la dernière pré- 
cision; et qu'il fait par conséquent non>seulement notre choix, 
mais encore dans notre choix la liberté même. 

Pour mieux entendre ceci, il faut remarquer que, selon ce 
qui a été dit. Dieu ne fait pas notre action comme une chose 
détachée de nous; mais que, faire notre action, c'est faire que 
nous agissions; et faire dans notre action sa liberté, c'est faire 
que nous agissions librement; et le faire, c'est vouloir que 
cela soit; car faire à Dieu c'est vouloir. Ainsi, pour entendre 
que Dieu fait en nous nos volontés libres, il faut entendre seu- 
lement qu'il veut que nous soyons libres. Mais il ne veut pas 
seulement que nous soyons libres en puissance, il veut que 
nous soyons libres en exercice ; et il ne veut pas seulement 
en général que nous exercions notre liberté, mais il veut que 
nous l'exercions par tel et tel acte. Car lui, dont la science et 
la volonté vont toujours jusqu'à la dernière précision des choses, 
ne se contente pas de vouloir qu'elles soient en général; mais 
il descend à ce qui s'appelle tel et tel, c'est-à-dire à ce qu'il 
y a de plus particulier, et tout cela est compris dans ses dé- 
crets. Ainsi Dieu veut dès l'éternité tout l'exercice futur de la 
liberté humaine en tout ce qu'il a de bon et de réel. Qu'y 
a-t-il de plus absurde que de dire qu'il n'est pas à cause que 
Dieu veut qu'il soit? Ne faut-il pas dire au contraire qu'il est 
parce que Dieu le veut, et que, comme il arrive que nous 
sommes libres par la force du décret qui veut que nous soyons 
libres, il arrive au9si que nous agissons librement en tel et 

22. 
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tel acte , par la Torce du même décret qui descend à tout ce 
détail? 

Ainsi ce décret divin sauve parfaitement notre liberté ; car 
la seule chose qui suit en nous en vertu de ce décret, c'est que 
nous fassions librement tel et tel acte. Et il n'est pas nécessaire 
que Dieu, pour nous rendre conformes à son décret, mette 
autre chose en nous que notre propre détermination , ou qu'il 
l'y mette par autre que par nous. Comme donc il serait absurde 
de dire que notre propre détermination nous ôtàt notre liberté, 
il ne le serait pas moins de dire que Dieu nous l'ôtàt par son 
décret; et comme notre volonté, en se déterminant elle-même 
à choisir une chose plutôt que l'autre, ne s'ôte pas le pouvoir 
de choisir entre les deux, il faut conclure de même que ce dé-> 
cret de Dieu ne nous Tôte pas. Car le propre de Dieu c'«8t de 
vouloir, et en voulant de faire dans chaque chose et dans cha- 
que acte ce que cette chose et cet acte sera et doit être. Bt 
comme il ne répugne pas à notre choix et à notre détermina- 
tion de se faire par notre volonté, puisqu'au contraire telle est 
sa nature, il ne lui répugne non plus de se faire par la vo- 
lonté de Dieu qui la veut, et la fera être telle qu'elle serait si 
elle ne dépendait que de nous. En effet, nous pouvons dire que 
Dieu nous fait tels que nous serions nous-mêmes si nous pou- 
vions être de nous-^mèmes, parce qu'il nous fait dans tous les 
principes et dans tout l'état de notre être. Car, à parler pro« 
promeut, l'état de notre être, c'est d'être tout ce que Dieu veut 
que nous soyons. Ainsi, il fait être homme ce qui est homme, 
et corps ce qui est corps, et pensée ce qui est pensée, et pas- 
sion ce qui est passion, et action ce qui est action, et néces- 
saire ce qui est nécessaire, et libre ce qui est libre, et libre en 
acte et en exercice ce qui est libre en acte et en exercice; car 
c'est ainsi qu'il fait tout ce qu'il lui plaît dans le ciel et dans 
la terre , et que dans sa seule volonté suprême est la raiaoo 
à priori de tout ce qui est. 

On voit par cette doctrine comment toutes choses dépendent 
de Dieu : c'est qu'il ordonne premièrement, et tout vient après; 
et les créatures libres ne sont pas exceptées de cette loi , le 
libre n'étant pas en elles une exception de la commune dépea-* 
dance, mais une différente manière dètrc rapporté à Dieu. En 
effet, leur liberté est créée, et eHes dépendent de Dieu même 
comme libres : d'où il s'ensuit qu'elles en dépendent même dan» 
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l'exercice de leur liberté. Et il ne suffit pas de dire que Texer- 
cice de la liberté dépend de Dieu parce qu'il est en son pou- 
voir de nous l'ôter, car ce n'est pas ainsi que nous entendons 
que Dieu est matlre des choses; et nous concevons mal sa 
souveraineté absolue si nous ne disons qu'il est le matlre et de 
les empêcher d'être et de les faire être , et c'est parce qu'il 
peut les faire être qu'il peut aussi les empêcher d'être. 11 peut 
donc également et empêcher d'être et faire être l'exercice de 
la liberté, et il n'n pour cela qu'à le vouloir. Car il le faut dire 
souvent : à Dieu, faire, c'est vouloir qu'une chose soit; après 
quoi il n'y a rien à craindre pour nous dans l'action toute- 
puissante de Dieu, puisque, son décret qui fait tout enfermant 
notre liberté et son exercice, si par l'événement il la détruisait, 
il ne serait pas moins contraire à lui-même qu'à elle. 

Ainsi concluent les théologiens dont nous expliquons les sen* 
timents: pour accorder le décret et l'action toute-puissante de 
Dieu avec notre liberté , on n'a pas besoin de lui donner un 
concours qui soit prêt à tout indifféremment, et qui devienne 
ce qu'il nous plaira; encore moins de lui faire attendre à quoi 
notre volonté se portera , pour former ensuite à jeu sâr son 
décret sur nos résolutions. Car sans ce faible ménagement, qui 
brouille en nous toute l'idée de première cause, il ne faut que 
considérer que la volonté divine , dont la vertu infinie atteint 
tout, non-seulement dans le fond, mais dans toutes les ma- 
nières d'être, s'accorde par elle-même avec l'effet tout entier, 
où elle met tout ce que nous y concevons, en ordonnant qu'il 
sera avec toutes les propriétés qui lui conviennent. 

Au reste, le fondement principal de toute cette doctrine est si 
certain, que toute l'École en est d'accord. Car, comme on ne peut 
poser qu'il y ait un Dieu , c'est-à-dire une cause première él 
universelle, sans croire en môme temps qu'elle ordonne tout et 
qu'elle fait tout immédiatement; de là vient qu'on a établi un 
concours immédiat de Dieu , qui atteint en particulier toutes 
les actions de la créature, même les plus libres, et le peu de 
théologiens qui s'opposent à ce concours sont condamnés de 
témérité par tous les autres. Mais si on embrasse ce sentiment 
pour sauver la notion de cause première, il la faut donc sau- 
ver en tout; c'est-à-dire que, dès qu'on nomme la cause pre- 
mière, il faut la faire partout aller devant; et si on songe 
à l'accorder avec son effet, il faut fonder cet accord sur 



«^ /fii'ene tuA esm^: et cause eorore qui, n^îssaMl pas avec 
vue imp^tor/Mlé aveugle , ne fût ni pliB u moiiks i^'elle 
viMl ; ce qui fait qo'elle ne craint pas de prévenir son eflel 
en tout et partout ; parce qu'aséorée de sa propre vertu, elle 
tait qu'ayant commencé tout suivra précisément comme elle 
Tordonne, tans qu'elle ait besoin pour cela de consulter autre 
ebofe qu'eUe^-mème. 

Tel e»t le sentiment de ceux qu'on appelle Thomistes; voilà 
ce que veulent dire les plus habiles d'entre eux par ces termes 
de prémotùm el prédétermination physique , qui semblent si 
rude« à quelques-uns; mais qui, étant entendus, ont un si bon 
•ent. Car enfin ces théologiens conservent dans les actions 
humaines l'idée tout entière de la liberté que nous avons 
donnée au commencement : mais ils veulent que l'exercice de 
la liberté, ainsi défini, ait Dieu pour cause première, el qu'il 
l'opère non-seulement par les attraits qui le précèdent, mais 
encore dans ce qu'il a de plus intime; ce qui leur paraît d'au- 
tant plus nécessaire qu'il y a plusieurs actions libres, comme 
Il été remarqué, où nous ne sentons aucun plaisir, ni aucune 
suavité , ni enfin aucune autre raison qui nous y porte que 
notre seule volonté; ce qui ôterait ces actions à la providence, 
•t mémo À la preicience divine, selon les principes que nous 
avons établis^ si on ne reconnaissait que Dieu atteint, pour 
ainsi parler, toute action de nos volontés dans son fond, don- 
Minl immédiatement et intimement à diacune tout ce qu'elle 

CHAPITRE IX. 

9^ «itk «$t^ di$e«l q<iglqne: »a:^ la mloalé sera iwifial 
|«MBl^\v^<rtliMr;$^pi^«ii%ife$c«^^ il 

«MHii^ :Mt« ;jimx^ U autels clMisie <qpM krsifae bsbs auns cra 
^M«Mr H|«ii^ v^HMil <fcc %>> wrfaw c> ^qk «Mniott^ ws cioifB: oa 
ipn^ <>(^ <y«|«^ ^ wiMix^MMA <<feT ■rfi eg «a iraliil. par 

a Élr <c > <wii»r n< i i:n ia t t smOi t i iieai : «fmaàaaL faarf —s y 
avMi^ iMi^sii l«(«i$iK iiMe^ anwK^ «^ 
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un autre corps, et que notre àme n'en a point aussi pour 
mouvoir nos membres ; mais que c'^est le moteur universel 
de tous les corps qui, selon les règles qu'il a établies, meut 
un certain corps à ToccasioD du mouvement de l'autre, et 
meut aussi nos membres à l'occasion de nos volontés. Nous 
pouvons penser, dit-on, que nous sommes trompés en croyant 
que nous sommes libres, comme en croyant que nous sommes 
mouvants ou même que les corps le sont; et à la fin il faudra 
dire qu'il n'y a que Dieu seul qui agisse, et, par conséquent, 
que lui seul de libre; comme il n'y a que lui seul qui soit le 
moteur de tous les corps. 

Il faut ici démêler toutes les idées que nous avons sur la 
cause du mouvement. Premièrement, nous sentons que nos 
corps se meuvent, et il n'y a personne qui ne croie faire quel- 
que action en se remuant. Nous trompons-nous en cela? Nul- 
lement : car il est vrai que nous voulons, et que vouloir c'est 
une action véritable. Mais nous croyons que cette action a son 
effet sur nos corps. Nous avons raison de le croire, puisqu'on 
effet nos membres se meuvent ou se reposent au commande- 
ment de la volonté. Mais que faut-il penser d'une certaine 
faculté motrice qui a dans Tàme, selon quelques-uns, son 
action particulière distincte de la volonté? Qu'on la croie si 
on peut l'entendre, je n'ai pas besoin ici de m'y opposer ; 
mais il faut du moins qu'on m'avoue que, quand on pourrait 
trouver par raisonnement une telle faculté motrice, toujours 
est-il véritable que nous ne sentons en nous-mêmes ni elle ni 
son action , et que , dans les mouvements de nos membres, 
nous n'avons d'idée distincte d'aucune action que de notre 
volonté et de notre choix. Mais si quelqu'un s'en veut tenir là, 
sans rien admettre de plus, pourra-t-il dire que notre volonté 
meut nos membres ou qu'elle est la cause de leur mouve- 
ment? Il le pourra dire sans difficulté ; car tout le langage hu- 
main appelle cause ce qui, étant une fois posé, on voit suivre 
aussitôt un certain effet : ainsi nous connaissons distinctement 
qu'en mouvant nos membres nous faisons une certaine action, 
qui est do vouloir, et que de cette action suit le mouvement. 
Si nous n'entendons autre chose quand nous disons que nos 
volontés sont la cause du mouvement de nos membres, ce 
sentiment est très-véritable. On trouvera les idées que nous 
avons de la liberté aussi claires que celles-là , et par consé- 
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qiipnt QU9è\ corlaines. On les peut donc raisonnablement com- 
parer ensemble; mais si on compare à l'idée de la liberté celle 
qne quelques-uns se veulent former d'une certaine faculté 
motrice distincte de la volonté, ou comparera une chose claire 
et dont on ne peut douter, avec une chose confuse dont on n*a 
aucun sentiment ni aucune idée. 

Au reste, quand nous sentons la pesanteur de nos membres, 
nous voyons clairement par là qu'ils sont entraînés par le 
mouvement universel du monde, et par conséquent qu'ils ont 
pour moteur celui qui agite toute la machine. Que si nous leur 
pouvons donnpr un mouvement détaché de l'ébranlement uni- 
versel , et mémo qui lui soit contraire , en poussant par en 
haut, par exemple, notre bras que l'impression commune 
de toute la machine tire en bas; on voit bien qu'il n'est pas 
possible qu'une si petite partie de l'univers , c'est-à-dire 
]*homme, puisse prévaloir d'elle-même sur l'effort du tout. On 
voit aussi, par les convulsions et les autres mouvements involon- 
taires, combien peu nous sommes maîtres de nos membres; 
do sorte qu'on doit penser que le même Dieu qui meut tous les 
corps selon de certaines lois , en exempte cette petite partie 
de la masse qu'il a voulu unir à notre âme, et qu'il lui platt 
de mouvoir en conformité de nos volontés. 

Voilà ce que nous pouvons connaître clairement touchant 
le mouvement de nos membres. Je n'empêche pas qu'outre 
cela on n'admette, si on veut, dans Tàme une certaine faculté 
de mouvoir le corps, et qu'on ne lui donne une action parti- 
culière : il me suflil que, soit qu'on admette, soit qu'on re- 
jette cette action , cela ne fait rien à la liberté. Car ceux qui 
admettent dans nos Ames cette action qu'ils n'entendent pas, 
admettront bien plus facilement l'action de la liberté, dont ils 
ont une idée si claire; et ceux qui ne voudront pas reconnaî- 
tre cette faculté motrice, ni son action, seront d'un très-mau- 
vais raisonnement s'ils sont tentés de rejeter la connais-* 
snnce de leur liberté qu'ils ont si distincte, parce qu'ils se 
seront défaits de l'impression confuse d'une faculté et d'une 
action do leur Ame qu'ils n'ont jamais ni sentie, ni entendue. 

Il faut dire la môme chose touchant l'action que quelques- 
uns attribuent aux corps pour se mouvoir les uns les autres, 
(leux qui ne peuvent concevoir qu'un cor()S tombe sans agir 
sur lui-mémo, ni qu'il se fasse céder la place sans a}<ir sur 
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celui qu'il pousse, couœvront beaucoup moins que Tàme choi- 
sisse saus exercer quelque action : et comme ils veulent que les 
corps ne laissent pas d'ôtre conçus comme agissants, quoique le 
premier moteur soit la cause de leur action , ils n auront garde 
de conclure que l'àme n'agisse pas, sous prétexte que son ac- 
tion reconnaît Dieu pour la cause. Car ils tiennent pour as- 
suré que deux causes peuvent agir subordonnément, et que 
Faction de Dieu n'empêche pas celle des causes secondes. 
Nous n'avons donc ici à nous défendre que contre ceux qui 
rejettent l'action des corps avec Platon ; et nous dirons à ceux- 
là ce que nous leur avons déjà dit quand ils comparaient leur 
liberté avec une certaine faculté motrice de leur âme incon* 
nue à elle-même. Puisqu'ils ne rejettent cette action des corps 
que parce qu'ils soutiennent qu'elle n'est pas intelligible ; de- 
vant que de pousser leur conséquence jusqu'à l'action de la 
volonté, ils doivent considérer auparavant s'il n'est pas certain 
qu'ils l'entendent. Mais aQn de les aider dans cette considé- 
ration, en leur montrant la prodigieuse différence qu'il y a en- 
tre l'action que quelques-uns attribuent aux corps et celle que 
nous attribuons à nos volontés, examinons dans le détail ce 
que nous concevons distinctement dans les corps; après quoi 
nous repasserons sur ce que nous avons connu distinctement 
dans nos âmes. 

Nous voyons qu'un certain corps étant mu selon les lois de 
la nature, il faut qu'un autre corps le soit aussi. Nous voyons 
dans un corps que d'avoir une certaine figure, par exemple, 
d'être aigu, le dispose à communiquer à un autre corps une 
certaine espèce de mouvement, par exemple, d'être divisé. 
Nous ne nous trompons point en cela ; et, pour exprimer cette 
vérité , nous disons que d'être aigu dans un couteau est la 
cause de ce qu'il coupe, et qu'être continuellement agité dans 
l'çau est la cause de ce que la roue d'un moulin tourne sans 
cesse, et que c'est à cause des trous qui sont dans un crible 
que certains grains peuvent passer à travers. Tout cela est très- 
véritable, et no veut dire autre chose sinon que le corps est 
tellement disposé , ou par sa figure . ou par son mouvement, 
que de son mouvement ou de sa figure il s'ensuit qu'un tel 
corps et non un autre est mu de telle manière plutôt que d'une 
autre. Voilà ce que nous entendons clairement dans les cor|)s. 
Que si nous passons de là à y vouloir mettre une certaine 
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vertu active, distincte de leur étendue, de leur figure et de 
leur mouvement, nous dirons plus que nous n'entendons. Car 
nous ne concevons rien dans un corps par où il soit entendu 
en mouvoir un autre, si ce n'est son mouvement. Quand une 
pierre jetée emporte une feuille ou un fruit qu'elle atteint, ce 
n'est que par son mouvement qu'elle l'atteint et l'emporte. 
C'est en vain qu'on voudrait s'imaginer que le mouvement soit 
une action dans la pierre plutôt que dans la feuille, puisqu'il 
est partout de même nature, et que la pierre, qui est ici con- 
sidérée comme mouvante , en effet est elle-même jetée. Et 
non-seulement la roue du moulin , mais la rivière elle-même 
doit recevoir son mouvement d'ailleurs. Que si on dit que la 
rivière fait aller la roue , c'est qu'on regarde par où la ma- 
tière commence à s'ébranler et par où le mouvement se com- 
munique. Ainsi, en considérant cette roue qui tourne, on voit 
bien que ce n'est pas elle qui donne lieu au mouvement de 
l'eau , mais , au contraire , que c'est la rapidité de l'eau qui 
donne lieu au mouvement de la roue. En ce sens, on peut re- 
garder la rivière comme la cause, et le mouvement de la roue 
comme l'effet. Mais en remontant plus haut à la source du 
mouvement, on trouve que tout ce qui se meut est mu d'ail- 
leurs, et que toute la matière demande un moteur ; de sorte 
qu'en elle-même elle est toujours purement passive, comme 
Platon l'a dit expressément ; et qu'encore qu'un mouvement 
particulier donne lieu à l'autre, tout le mouvement en général 
n'a d'autre cause que Dieu. Et on so trompe visiblement quand 
on s'imagine que tout ce qu'on exprime par le verbe actif soit 
également actif. Car, quand on dit que la terre pousse beau- 
coup d'herbe ou qu'une branche a poussé un grand rejeton , 
si peu qu'on approfondisse on voit bien qu'on ne veut dire 
autre chose sinon que la terre est pleine de sucs, et qu'elle est 
disposée de sorte que , les rayons du soleil donnant dessus, 41 
faut que ces sucs s'élèvent. Et ces rayons pour cela n'en sont 
pas plus agissants d'une action proprement dite, non plus que 
la pierre jetée dans l'eau n'est pas véritablement agissante 
quand elle la fait rejaillir en donnant dessus, car on voit ma- 
nifestement qu'elle est poussée par la main ; et on ne la doit 
pas trouver plus agissante quand elle tombe par sa pesanteur, 
puisqu'elle n'est pas moins poussée dans ce mouvement pour 
être poussée par une cause qui ne paraît pas. 
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Ceux donc qui mettent dans les corps des vertus actives ou 
des actions véritables n'en ont aucune idée distincte ; et ils 
verront, s'ils y regardent de près, que, trouvant en eux-mô- 
mes une action quand ils se meuvent, c'est-à-dire Faction de 
la volonté, par là ils prennent l'habitude de croire que tout 
ce qui est mu sans cause apparente exerce quelque action sem- 
blable à la leur. C'est ainsi qu'on s'imagine qu'un corps qui 
en presse d'autres et peu à peu s'y fait un passage, fait un 
effort tout semblable à celui que nous faisons pour passer à 
travers d'une multitude; ce qui est vrai en ce qui est pure- 
ment du corps : mais notre imagination nous abuse quand elle 
prend occasion de là de mettre quelque action dans les corps; 
et on voit bien que cette pensée ne vient d'autre chose sinon 
qu'étant accoutumés à trouver en nous une véritable action , 
c'est-à-dire notre volonté , jointe aux mouvements que nous 
faisons, nous transportons ce qui est en nous aux corps qui 
nous environnent. 

Ainsi dans l'action que nous attribuons aux corps nous ne 
trouvons rien de réel sinon que leurs figures et leurs mouve- 
ments donnent lieu à certains effets. Tout ce qu'on veut dire 
au delà n'est ni entendu ni défini ; mais il n'en est pas de môme 
de l'action que nous avons mise dans notre âme. Nous enten- 
dons clairement qu'elle veut son bien et qu'elle veut être heu- 
reuse ; nous savons très-certainement qu'elle ne délibère ja- 
mais si elle veut son bonheur, mais que toute la consultation 
se tourne aux moyens de parvenir à cette fin. Nous sentons 
qu'elle délibère sur ces moyens et qu'elle en choisit l'un plutôt 
que l'autre. Ce choix est bien entendu , et il enferme dans sa 
notion une action véritable. Nous avons même une notion 
d'une action de cette nature qui ne peut convenir qu'à un être 
créé, puisque nous avons une idée distincte d'une liberté qui 
peut pécher, et que nous nous attribuons à nous-mêmes les 
fautes que nous faisons. Nous concevons donc en nous une li- 
berté qui se trouve dans notre fond, c'est-à-dire dans l'àme 
même, et dans 'nos actions particulières; car elles sont faites 
librement, et nous avons défini en termes Irès-clairs la liberté 
qui leur convient. Mais pour avoir bien entendu cette liberté 
qui est dans nos actions, il ne s'ensuit pas pour cela que nous 
la devions entendre comme une chose qui n'est pas de Dieu. 
Car tout ce qui est hors de lui, en quelque manière qu'il soit, 
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vient de cette cause ; et parce qu'il fait en chaque chose tout 
ce qui lui convient par sa définition, il faut dire que, comme 
il fait dans le mouvement tout ce qui est compris dans la dé- 
finition du mouvement, il fait dans la liberté de notre action 
tout ce que contient la définition d'une action de cette nature. 
Il y est donc, puisque Dieu l'y fait; et l'efficace toute-puis- 
sante de l'opération divine n'a garde de nous ôtor notre Ih- 
berté , puisqu'au contraire elle la fait et dans l'âme et dans 
ses act^. Ainsi on peut dire que c'est Dieu qui nous fait agir 
sans craindre que pour cela notre liberté soit diminuée, puia- 
qu'enfio il agit en nous comme un principe intime et conjoint; 
et qu'il nous fait agir comme nous nous faisons agir nous- 
mêmes, ne nous faisant agir que par notre propre action, qu'il 
veut et fait , en voulant que nous l'exercions avec toutes les 
propriétés que sa définition enferme. 

Il ne faut donc pas changer la définition de notre action en 
la faisant venir de Dieu , non plus qu'il ne faut changer la 
définition de l'homme en lui donnant Dieu pour sa cause ; car 
Dieu est cause au contraire de ce que l'homme est avec tout 
ce qui lui convient par sa définition ; et il faut comprendre , 
de même, qu'il est la cause immédiate de ce que notre actioo 
est avec tout ce qui lui convient par son essence. 

CHAPITRE X. 

La difTérence des deux états de la nature humaine, innocente 
et corrompue , assignée selon les principes posés. 

Cela étant, on doit comprendre que la différence de l'étal 
où nous sommes avec celui de la nature innocente ne con- 
siste pas à faire dépendre de la volonté divine les actes de la 
volonté humaine en l'un de ces états plutôt qu'en l'autre, 
puisque ce n'est pas le péché qui établit en nous cette dépen* 
dance ; et qu'elle est en l'homme, non par sa blessure, mais par 
sa première institution et par la condition essentielle de son 
être; et c'est en vain qu'on dirait que Dieu agit davantage 
dans la nature corrompue que dans la natore innocente , puia^ 
qu'au contraire il faut concevoir qu'étant la source du bien 
et de l'être, il agit toujours plus où il y a plus de l'un et de 
l'autre. 

Il ne faut non plus établir la diflerence de ces deux 
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états dans Tefficare des décrets divins , ni dans la certitude 
des moyens dont Dieu se sert pour les accomplir. Car la vo- 
lonté divine est en tout état efficace par elle-même , et con-* 
tient en elle-même tout ce qu'il faut pour accomplir ses dé- 
crets. En un mot, Tétat du péché ne fait pas que la volonté 
de Dieu soit plus efficace ou plus absolue, et l'état d'innocence 
ne fait pas que la volonté de l'homme soit moins dépendante. 
Ce n'est donc pas de ce côté-là qu'il faut aller rechercher la 
différence des deux états, qui en cela conviennent ensemble; 
mais il faut considérer précisément les dispositions qui sont 
changées par la maladie , et juger par là de la nature du 
remède que Dieu y apporte; et quoique ce ne soit pas notre 
dessein de traiter à fond cette différence , nous remarquerons 
en passant que le changement le plus essentiel que le péché 
ait fait dans notre âme, c'est qu'un attrait indéllbéré du plaisir 
sensible prévient tous les actes de nos volontés. C'est en cela 
que consiste notre langueur et notre faiblesse, dont nous ne 
serons jamais guéris que Dieu ne nous ôte cet attrait sen- 
sible , ou du moins ne le modère par un autre attrait indéli- 
béré du plaisir intellectuel. Alors, si par la douceur du pre- 
mier attrait notre âme est portée au bien sensible, par le 
moyen du second elle sera rappelée à son véritable bien, et 
disposée à se rendre à celui de ces deux attraits qui sera su- 
périeur. Elle n'avait pas besoin, quand elle était saine, de 
cet attrait prévenant qui, avant toute délibération de la vo- 
lonté, l'incline au bien véritable, parc« qu'elle ne sentait 
pas cet autre attrait qui , avant toule délibération , l'incline 
toujours au bien apparent. Elle était née maîtresse absolue 
des sens; connaissant parfaitement son bien, qui est Dieu; 
munie de toutes les grâces qui lui étaient nécessaires pour 
s'élever à ce bien suprême; l'aimant librement de tout son 
cœur , et se plaisant d'autant plus dans son amour qu'il lui 
venait de son propre choix. Mais ce choix, pour lui être 
propre, n'en était pas moins de Dieu, de qui vient tout ce 
qui est propre à la créature; qui fait même qu'une telle chose 
lui est propre plutôt qu'une autre, et que rien ne lui est plus 
propre que ce qu'elle fait si librement. 

En cet état où nous regardons la volonté humaine, on voit 
bien qu'elle n'a rien en elle-même qui l'applique à une chose 
plutôt qu'à l'autre que sa propre détermination ; qu'il ne 
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faut point, pour la faire libro, la rendre indépendante de 
Dieu , parce qu'étant le maître absolu de lout ce qui est , il 
n*a qu'à vouloir pour faire que les êtres libres agissent libre- 
ment, et pour faire que les corps qui ne sont pas libres soient 
mus par nécessité. 

C'est ainsi que raisonnent ces théologiens; et Tabrégé de 
leur doctrine^ c'est que Dieu , parce qu'il est Dieu, doit mettre 
par sa volonté , dans sa créature libre , tout ce en quoi con- 
siste essentiellement sa liberté tant dans le principe que dans 
l'exercice ; sans qu'on pense que pour cela cette liberté soit 
détruite , puisqu'il n'y a rien qui convienne moins à celui qui 
fait que de ruiner et de détruire. 

Cette manière de concilier le libre arbitre avec la volonté 
de Dieu paraît la plus simple , parce qu'elle est tirée seule- 
ment des principes essentiels qui constituent la créature , et 
ne suppose autre chose que les notions précises que nous 
avons de Dieu et de nous-mêmes. 



CHAPITRE XI. 

Des actions mauvaises, et de leurs causes. 

On peut entendre , ce me semble , par ces principes ce que 
Dieu fait dans les mauvaises actions de la créature; car il 
fait tout le bien et tout l'être qui s'y trouve : de sorte qu'il y 
fait même 1^ fond de l'action , puisque, le mal n'étant autre 
chose que }a corruption du bien et de l'être, son fond est par ' 
conséqii^t dans le bien et dans l'être même. 

C'eside quoi toute la théologie est d'accord. Ceux qui ad- 
mettent le concours que l'École appelle simultané reconnais- 
sent cette vérité, aussi bien que ceux qui donnent à Dieu 
une action prévenante ; et pour entendre distinctement lout 
le bien que ce premier être opère en nous, il ne faut que 
considérer tout ce qu'il y a do bon dans le mal que nous fai- 
sons. Le plaisir que nous recherchons et qui nous fait faire 
tant de mal est bon de soi , et il est donné à la créature pour 
un bon usage. Ne vouloir manquer de rien , ne vouloir avoir 
aucun mal , ni rien par conséquent qui nous nuise , tout cela 
est bon visiblement et fait partie de la félicité pour laquelle 
nous somnies nés; n)ais ce bien recherché mal à propos est 
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la cause qui nous pousse à la vengeance et à mille autres 
excès. Si on maltraite un homme, si on le tue, cette action 
peut être commandée par la justice , et par conséquent peut 
être bonne. Commander est bon , être riche est bon ; et ces 
bonnes choses, mal prises et mal désirées, font néanmoins 
tout le mal du monde. 

Si toutes ces choses sont bonnes, il est clair que le désir 
de les avoir enferme quelque bien. Qu'un ange se soit ad- 
miré et aimé lui-même, il a admiré et aimé une bonne chose. 
En quoi donc péche-t-il dans celte admiration et dans cet 
amour, si ce n'est qu'il ne l'a point rapporté à Dieu? Que 
s'il a cru que c'était un souverain plaisir de s'aimer soi-même 
sans se rapporter à un autre, il ne s'est point trompé en cela ; 
car ce plaisir en effet est si grand que c'est le plaisir de Dieu. 
L'ange devait donc aimer ce plaisir, non en lui-même , maïs 
en Dieu, se plaisant en son Auteur par un amour aussi sin- 
cère que reconnaissant, et faisant sa félicité de la félicité d'un 
être si parfait et si bienfaisant. Et quand cet ange, puni de 
son orgueil , commence à haïr Dieu qui le châtie et à sou- 
haiter qu'il ne soit pas, c'est qu'il veut vivre sans peine ; et il 
a raison de le vouloir, car il était fait pour cela et pour être 
heureux. Ainsi tout le mal qui est dans les créatures a son 
fond dans quelque bien. Le mal ne vient donc pas de ce qui 
est, mais de ce que ce qui est n'est ni ordonné comme il faut, 
ni rapporté où il faut, ni aimé et estimé où il doit être. 
Et il est si vrai que le mal a tout son fond dans le bien , 
qu'on voit souvent une action qui n'est point mauvaise le de- 
venir en y joignant une chose bonne. Un homme fait une chose 
qu'il ne croit pas défendue : cette ignorance peut être telle 
qu'on l'excusera de tout crime; et pour y mettre du crime il 
ne faut qu'ajouter à la volonté la connaissance du mal. Cepen- 
dant la connaissance du mal est bonne, et cette connaissance 
qui est bonne, ajoutée à la volonté, la rend mauvaise, elle qui 
étant seule pourrait être bonne : tant il est vrai que le mal de 
tout côté suppose le bien. Et si on demande par où le mal 
peut trouver entrée dans la créature raisonnable au milieu 
de tant de bien que Dieu y met, il ne faut que se souvenir 
qu'elle est libre et qu'elle est tirée du néant. Parce qu'elle est 
libre, elle peut bien faire ; et parce qu'elle est tirée du néant, 
elle peut faillir : car il ne faut pas s'étonner que, venant, pour 
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ainsi dire, et de Dieu et du néant, comme elle peut par sa 
volonté s'élever à l'un, elle puisse aussi par sa volonté re- 
tomber dans l'autre, faute d'avoir tout son être, c'est-à-dire 
toute sa droiture. Or le manquement volontaire de cette partie 
de sa perfection, c'est ce qui s'appelle péché, que la créature 
raisonnable ne peut jamais avoir que d'elle-même ; parce que 
telle est l'idée du péché qu'il ne peut avoir pour sa cause 
qu'un être libre tiré du néant. 

Telle est la cause du péché, si toutefois le péché peut avoir 
une véritable cause. Mais pour parler plus proprement, comme 
le néant n'en a point, le péché, qui est un défaut et une espèce 
de néant, n'en appoint aussi : et comme, si la créature n'est 
rien d'elle-même) c'est de son propre fonds et non pas de Dieu 
qu'elle a cela , elle ne peut aussi avoir que d'elle-même et 
d'être capable de faillir, et de faillir en effet; mais elle a le 
premier nécessairement et le second librement, parce que 
Dieu, l'ayant trouvée capable de faillir par sa nature, la rend 
capable de bien faire par sa grâce. 

Ainsi noua avons fait voir qu'à la réserve du péché, qui 
ne peut par son essence être attribué qu'à la créature, tout le 
reste de ce qu'elle a dans son fonds, dans sa iil)erté, dans ses 
actions, doit être attribué à Dieu ; et que la volonté de Dieu 
qui fait tout, bien loin de rendre tout nécessaire, fait au con- 
traire dans le nécessaire, aussi bien que dans le libre, ce qui 
fait la différence de l'un et de Tautre. 



ÉLÉVATIONS A DIEU 

SUR LES MYSTÈRES 

DE LA RELIGION CHRÉTIENNE. 



I. * 

L'être de Dieu. 

De toute élernilé Dieu est; Dieu est parfait; Dieu est heu- 
reux; Dieu est un. L'impie demande : Pourquoi Dieu est-il? 
Je lui réponds : Pourquoi Dieu ne serait-il pas? Est-ce à cause 
qu'il est parfait, et la perfection est-elle un obstacle à l'être? 
Erreur insensée 1 au contraire, la perfection est la raison d'être» 
Pourquoi l'imparfait serait-il, et le parfait ne serait-il pas? 
c'est-à-dire, pourquoi ce qui tient plus du néant serait-il, et 
que ce qui n'en tient rien du tout ne serait pas? Qu'appelle- 
t-on parfait? Un être à qui rien ne manque. Qu'appelle- t-on 
imparfait? Un être à qui quelque chose manque. Pourquoi 
l'être à qui rien ne manque ne serait-^il pas plutôt que l'être 
à qui quelque chose manque? D'où vient que quelque chose 
est, et qu'il ne se peut pas faire que le rien soit, si ce n'est 
parce que l'être vaut mieux que le rien , et que le rien ne peut 
pas prévaloir sur l'être ni empêcher l'être d'être? Mais, par la 
même raison, l'imparfait ne peut valoir mieux que le parfait, 
ni être plutôt que lui, ni l'empêcher d'être. Qui peut doncem- 

1. !»• semaine, l^ élévation. 
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pocher que Dieu ne soit, et pourquoi le néant de Dieu que 
rimpie veut imaginer dans son cœur insensé * ; pourquoi, dis- 
je, ce néant de Dieu Temporterait-il sur Tèlre de Dieu, et 
vaut-il mieux que Dieu ne soit pas que d'être? 

Dieu ! on se perd dans un si grand aveuglement. L'impie 
se perd dans le néant de Dieu , qu*il veut préférer à l'être 
de Dieu ; et lui-même , cet impie , ne songe pas à se demander 
à lui-même pourquoi il est. Mon âme, âme raisonnable, mais 
dont la raison est si faible, pourquoi veux-tu être et que Dieu 
ne soit pas? Hélas! vaux-tu mieux que Dieu? Ame faible, âme 
ignorante, dévoyée, pleine d'erreur et d'incertitude dans ton 
intelligence, pleine dans ta volonté de faiblesse , d'égarement , 
de corruption, de mauvais désirs, faut-il que tu sois, et que 
la certitude, la compréhension, la pleine connaissance de la 
vérité, et l'amour immuable de la justice et de la droiture ne 
soit pas? 



II.» 

La perfection et Téteruité de Dieu. 

On dit : Le parfait n'est pas ; le parfait n'est qu'une idée de 
notre esprit qui va s'élevant de l'imparfait qu'on voit de ses 
yeux jusqu'à une perfection qui n'a de réalité que dans la 
pensée. C'est le raisonnement que l'impie voudrait faire dans 
son cœur insensé, qui ne songe pas que le parfait est le pre- 
mier, et en soi, et dans nos idées, et que l'imparfait en toutes 
façons n'en est qu'une dégradation. Dis, mon âme, comment 
entends-tu le néant, sinon par l'être? Comment entends-tu la 
privation, si ce n'est par la forme dont elle prive? Comment 
rimperfection , si ce n'est par la perfection dont elle déchoit? 
Mon âme , n entends-tu pas que tu as une raison , mais im- 
parfaite, puisqu'elle ignore, qu'elle doute, qu'elle erre et qu'elle 
se (rompe? Mais comment entenâs-lu l'erreur, si ce n'est 
comme privation de la vérité ; et comment le doute ou l'ob- 

1. Ps. XIII, 1. 
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scurité, si ce n'est comme privation de l'intelligence et de la 
lumière ; ou comment enfin l'ignorance, si ce n'est comme pri- 
vation du savoir parfait ; comment, dans la volonté, le dérô* 
glement et le vice , si ce n'est comme privation de la règle, de 
la droiture et de la vertu? Il y a donc primitivement une in« 
teliigence, une science certaine, une vérité, une fermeté, une 
inflexibilité dans le bien, une règle, un ordre, avant qu'il y 
ait une déchéance de toutes ces choses : en un mot, il y a une 
perfection avant qu'il y ait un défaut ; avant tout dérèglement, 
il faut qu'il y ait une chose qui est elle-même sa règle, et qui, 
ne pouvant se quitter soi-même, ne peut non plus ni faillir 
ni défaillir. Voilà donc un être parfait; voilà Dieu, nature 
parfaite et heureuse. Le reste est incompréhensible ; et nous 
ne pouvons même pas comprendre jusqu'où il est parfait et 
heureux, pas même jusqu'à quel point il est incompréhensible. 

D'où vient donc que l'impie ne connaît point Dieu, et que 
tant de nations, ou plutôt que toute la terre ne l'a pas connu, 
puisqu'on en porte l'idée en soi-même avec celle de la perfec- 
tion ? D'où vient cela , si ce n'est par un défaut d'attention et 
parce que l'homme, livré aux sens et à l'imagination, ne veut 
pas ou ne peut pas se recueillir en soi-même, ni s'attacher aux 
idées pures, dont son esprit, embarrassé d'images grossières, 
ne peut porter la vérité simple? 

L'homme ignorant croit connaître le changement avant l'im- 
mutabilité, parce qu'il exprime le changement par un terme 
positif, et l'immutabilité par la négation du chang3ment même; 
et il ne veut pas songer qu'être immuable c'est être, et que 
changer c'est n'être pas; or l'être est, et il est connu avant la 
privation, qui est non-être. Avant donc qu'il y ait des choses 
qui ne sont pas toujours les mêmes, il y en a une qui, tou- 
jours la même, ne souffre point de déclin ; et celle-là non-seu- 
lement est , mais encore elle est toujours connue , quoique non 
toujours démêlée ni distinguée faute d'attention. Mais quand, 
recueillis en nous-mêmes , nous nous rendrons attentifs aux 
immortelles idées dont nous portons en nous-mêmes la vérité , 
nous trouverons que la perfection est ce que l'on connaît lo 
premier, puisque, comme nous avons vu, on ne connaît le 
défaut que comme une déchéance de la perfection. 
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m. « 

Encore de l'être de Dieu et de son éternelle béatitude. 

Je suis celui qui suis. Celui qui est m'envoie à vous. C'est 
ainsi que Dieu se définit lui-môme. C'est-à-dire que Dieu est 
celui en qui le non-ôtré n'a point de lieu , qui par conséquent 
est toujours, et toujours le même; par conséquent immuable, 
par conséquent éternel , tous termes qui ne sont qu'une expli- 
cation de celui-ci : Je suis celui qui est. Et c'est Dieu qui 
donne lui-môme cette explication par la bouche de Malachie , 
lorsqu'il dit chez ce prophète : Je suis le Seigneur, et je ne 
change pas '. 

Dieu est donc une intelligence qui ne peut ni rien ignorer, 
ni douter de rien, ni rien apprendre, ni perdre, ni acquérir 
aucune perfection ; car tout cela tient du non-ôtre. Or, Dieu 
est celui qui est, celui qui est par essence. Comment donc 
peut-on penser que celui qui est ne soit pas. ou que Tidée qui 
comprend tout l'être ne soit pas réelle, ou que, pendant qu'on 
voit que l'imparfait est, on puisse dire, on puisse penser, en 
entendant ce qu'on pense, que le parfait ne soit pas? 

Ce qui est parfait est heureux , car il connaît sa perfection , 
puisque connattre sa perfection est une partie trop essentielle 
de la perfection pour manquer à l'être parfait. Dieu I vous 
êtes bien heureux I Dieu 1 je me réjouis de votre éternelle 
félicité. Toute l'Écriture nous prêche : Que l'homme qui espère 
en vous est heureux'. A plus forte raison êtes-vousheureux vous- 
même, ô Dieu, en qui on espère ! Aussi saintPaul vous appelle-t-il 
expressément bienheureux. Je vous annonce ces choses selon 
le glorieux Évangile de Dieu bienheureux «. Et encore : C'est 
ce que nous montrera en son temps celui qui est bienheureux, 
et le seul puissant, roi des rois et seigneur des seigneurs, qui 
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seul possède rimniorlalité cl habile une lumière inaccessible, 
à qui apparlieut la gloire et un empire éternel *. Amen. 

Dieu bienheureux! je vous adore dans votre bonheur. 
Soyez loué à jamais de me faire connaître et savoir que vous 
êtes éternellement et immuablement bienheureux. Il n'y a 
d'heureux que vous seul et ceux qui, connaissant votre éter- 
nelle félicité, y mettent la leur. Amen, amen. 



L'unité de Dieu. 

Écoute, Israël : le Seigneur notre Dieu est le seul Seigneur ', 
car il est celui qui est. Celui qui est , est indivisible : tout ce 
qui n'est pas le parfait dégénère de la perfection. Ainsi le Sei- 
gneur ton Dieu, étant le parfait, est seul, et il n'y a point un 
autre Dieu que lui ^. Tout ce qui n'est pas celui qui est par es* 
sence et par sa nature, n'est pas et ne sera pas éternellemeot, 
si celui qui est seul ne lui donne l'èlre. 

S'il y avait plus d'un seul Dieu, il y en aurait une infinité. 
S'il y en avait une inGnité, il n'y en aurait point. Car chaque 
Dieu n'étant que ce qu'il est, serait fini; et il n'y en aurait 
point à qui l'infini ne manquât, ou il en faudrait entendre un 
qui contint tout, et qui dès là serait seul. Écoute, Israël, écoule 
dans ton^fond; n'écoute pas à l'endroit oîi se forgent les fan- 
tômes; écoute à l'endroit où la vérité se fait entendre, où se 
recueillent les pures et simples idées. Écoute là, Israël; et là, 
dans ce secret de ton cœur, où la vérité se fait entendre, là re- 
tentira sans bruit cette parole : Le Seigneur notre Dieu est un 
seul Seigneur. Devant lui les cieux ne sont pas : tout est devant 
lui comme n'étant point : tout est réputé comme un néant s, 
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comme un vide, comme une pure i nani lé ; parce qu'il esl celui 
qui est, qui voit tout, qui sait tout, qui fait tout, qui ordonne 
tout, et qui appelle ce qui n'est pas comme ce qui est >. 



V. » 

La béatitude de l'âme, image de celle de Dieu heureux dans la Trinité 
de ses personnes. 

Quand Dieu m'a fait à son image et ressemblance , il m'a 
fait pour être heureux comme lui , autant qu'il peut convenir 
à une créature; et c'est pourquoi il me fait trouver en moi ces 
trois choses, moi-même qui suis fait pour être heureux, l'idée 
de mon bonheur, et l'amour ou le désir du même bonheur ; trois 
choses que je trouve inséparables en moi-même , puisque je 
ne suis jamais sans être une chose qui est faite pour être heu- 
reuse , et par conséquent qui porte en soi-même et l'idée de 
son bonheur, et le désir d'en jouir provenant nécessairement 
de cette idée. 

Qu'on me demande laquelle de ces trois choses je voudrais 
perdre plutôt que l'autre, je ne saurai que répondre. Car, pre- 
mièrement, je ne veux point perdre mon être; je veux , pour 
ainsi parler, encore moins perdre mon bonheur, puisque sans 
bonheur il vaudrait mieux pour moi que je ne fusse pas, con- 
formément à cette parole du Sauveur sur son malheureux dis- 
ciple : Il vaudrait mieux à cet homme de n'avoir jamais été '. 
Je ne veux donc non plus perdre mon bonheur que mon être , 
ni non plus perdre l'idée et l'amour de mon bonheur que mon 
bonheur, puisqu'il n'y a point de bonheur sans cette idée et cet 
amour. 

S'il y a quelque chose en moi qui ait toujours été avec moi- 
même , c'est cette idée et cet amour de mon bonheur, car je 
ne puis jamais avoir été sans fuir ce qui me nuisait et désirer 
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ce qui m'était convenable, ce qui ne peut provenir que du désir 
d'ôire heureux et de la crainte de ne l'être pas. Ce sentiment 
commence à paraître dès l'enfance; et, comme on l'apporte en 
venant au monde, on doit l'avoir eu, quoique plus obscuré- 
ment et plus sourdement, jusque dans le sein de la mère. 

Voilà donc une idée qui nait en nous, avec nous, et un 
sentiment qui nous vient avec cette idée ; et tout cela est en 
nous avant tout raisonnement et toute réflexion. 

Quand la raison commence à poindre , elle ne fait autre 
chose que de chercher les moyens bons ou mauvais de nous 
rendre heureux, ce qui montre que celte idée et cet amour du 
bonheur est dans le fond de notre raison. 

D'une certaine façon, cette idée qui nous fait connaître no« 
tre bonheur et ce sentiment qui nous le fait aimer font de tout 
temps notre seule idée et notre seul sentiment. Pour le senti- 
ment, il -est clair, puisque tous nos autres sentiments se rap- 
portent à celui-là ; et pour l'idée du bonheur, il n'est pas moins 
clair que c'en est une suite , puisque ce n'est que pour rem- 
plir celle-là que nous nous rendons attentifs à toutes les au- 
tres. Supposons donc que Dieu , qui nous donne tout et peut 
aussi nous ôter ce qui lui plaît, nous ôte tout, excepté notre 
être et l'idée de notre bonheur, et le désir qui nous presse de 
le rechercher, nous serons quelque chose de fort simple ; mais, 
dans notre simplicité , nous aurons trois choses qui ne divi- 
seront point notre unité simple , mais plutôt qui concourront 
toutes trois à sa perfection. 

Alors serons-nous heureux? Hélas! point du tout. Nous dé- 
sirerons seulement de l'être, et par conséquent nous ne le se- 
rons pas, puisque le bonheur ne peut consister avec le besoin 
dont le désir est la preuve. 

Que faut-il donc ajouter à tout cela pour nous rendre heu- 
reux? Il faut ajouter à l'idée confuse que j'ai du bonheur la 
connaissance distincte de l'objet où il consiste , et en même 
temps changer le désir confus du bonheur en la possession 
actuelle de ce qui le fait. 

Mais où peut consister mon bonheur que dans la chose la 
plus parfaite que je connaîtrai, si je la puis posséder? Ce que 
je connais le plus parfait, c'est Dieu sans doute, puisque même 
je ne puis trouver en moi-même d'autre idée de perfection 
que celle de Dieu. Il reste à savoir si je le puis posséder. M^ïs 

24 
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qu'est-ce que le posséder, si ce n'est le connaître? Se pos- 
sède-t-il autrement lui-même qu'en connaissant sa perfec- 
tion? Je suis donc capable de le posséder, puisque je suis ca- 
pable de le connaître, pourvu qu'en le connaissant je me porte 
aussi à l'aimer, puisque le connaître sans l'aimer c'est le mé- 
connaître en effet. 

Après celte heureuse addition qui s'est faite à la connais- 
sance et à l'idée que j'avais de mon bonheur, serais-je heu- 
reux? Point du tout. Mais quoi ! je connais et j'aime Dieu, et 
cela même, avons-nous dit, c'est le posséder, et c'est posséder 
ce que je connais de meilleur; et nous avons dit que cela c'est 
être heureux : je le suis donc. Cependant, si j'étais heureux , 
je n'aurais rien à désirer. Puis-je dire que je n'ai rien à dé- 
sirer? Loin de nous cet aveuglement : je ne suis donc pas 
heureux. 

Il faut donc encore chercher en moi-même ce qui me man- 
que. Je connais Dieu, je l'avoue, mais très-imparfaitement, ce 
qui fait que mon amour pour lui est trop faible : et de là aussi 
me vient la faiblesse de désirer tant de choses bonnes ou mau- 
vaises. J'ai donc à désirer de connaître Dieu plus parfaitement 
que je ne fais ; de le connaître , comme dit saint Paul , ainsi 
que j'en suis connu * ; de le connaître à nu, à découvert *, en 
un mot de le voir face à face , sans ombre , sans voile , sans 
obicurité. Que Dieu m'ajoute cela , qu'il me dise comme à 
Moïse : Je le montrerai tout bien »; alors je dirai avec saint 
Philippe : Maître , cela nous suffit *. Mais cela n'est pas de 
cette vie; quand ce bonheur nous arrivera, nous n'aurons 
rien à désirer pour la connaissance. Mais pour l'amour, que 
sera-ce? Quand nous verrons Dieu face à face, pourrons-nous 
faire quelque chose de plus que l'aimer? Non, sans doute; et 
saint Paul ^ a dit que l'amour demeure éternellement sans 
jamais se perdre. Qu'aura donc de plus notre amour dans cette 
éternelle et bienheureuse occupation, sinon qu'il sera parfait, 
venant d'une parfaite connaissance? Et il ne pourra plus chan- 
ger comme il peut changer en cette vie ; et il absorbera toutes 
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nos volontés dans une seule, qui sera celle d*aimer Dieu. Il 
n'y aura plus de gémissements, et nos larmes seront essuyées 
pour jamais S 6t nos désirs s'en iront avec nos besoins. Alors 
donc nous serons réduits à la parfaite unité et simplicité; 
mais dans cette simplicité nous porterons la parfaite image de 
la Trinité, puisque Dieu uni au fond de notre être, et se ma- 
nifestant lui-même, produira en nous la vision bienheureuse 
qui sera en un sens Dieu même, lui seul en étant l'objet comme 
la cause ; et par cette vision bienheureuse il produira un éter- 
nel et insatiable amour qui ne sera encore autre chose en un 
certain sens que Dieu même vu et possédé; et Dieu sera tout 
en tous *, et il sera tout en nous-mêmes , un seul Dieu uni à 
notre fond, se produisant en nous par la vision, et se consom- 
mant en un avec nous par un éternel et parfait amour. 

Alors s'accomplira notre parfaite unité en nous-mêmes et 
avec tout ce qui possédera Dieu avec nous; et ce qui nous fera 
tous parfaitement un, c'est que nous serons, et nous verrons, 
et nous aimerons ; et tout cela sera en nous tous une seule 
et même vie. Et alors s'accomplira ce que dit le Sauveur : 
Comme vous , mon Père , êtes en moi , et moi en vous , ainsi 
ils seront un en nous *, un en eux-mêmes , et un avec tous 
les membres du corps de l'Église qu'ils composent. 

Formons donc en nous la Trinité sainte , unis à Dieu , con- 
naissant Dieu, aimant Dieu; et comme notre connaissance qui, 
à présent , est imparfaite et obscure s'en ira , et que l'amour 
est en nous la seule chose qui ne s'en ira jamais et ne se per- 
dra point , aimons , aimons , aimons ; faisons sans fin ce que 
nous ferons sans fin ; faisons sans Gn dans le temps ce que 
nous ferons sans fin dans l'éternité. que le temps est incom- 
mode ! que de besoins accablants le temps nous apporte ! Qui 
pourrait souffrir les distractions , les interruptions , les tristes 
nécessités du sommeil, de la nourriture, des autres besoins? 
Mais celles des tentations, des mauvais désirs, qui n'en serait 
honteux autant qu'affligé? Malheureux homme que je suis, 
qui me délivrera de ce corps de mort *? Dieu ! que le temps 
est long, qu'il est pesant, qu'il est assommant! Dieu éternel, 
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tirez-moi du temps , fixez-moi dans voire éternité ! En atten- 
dant, faites-moi prier sans cesse, et passer les jours et les nuits 
dans la contemplation de votre loi , de vos vérités , de vous- 
même qui êtes toute vérité et tout bien. Amen, amen. 



VI. * 

Pieu n'en est pas plus grand ni plus heureux pour avoir créé Tunivers. 

Recueilli en moi-môme, ne voyant en moi que péché, im- 
perfeclion et néant, je vois en même temps au-dessus de moi 
une nature heureuse et parfaite ; et je lui dis en moi-même avec 
le Psalmiste : Vous êtes mon Dieu ; vous n'avez pas besoin de 
mes biens; vous n'avez besoin d'aucuns biens ^. Que me sert, 
dites- vous par votre prophète, la multitude de vos victimes •? 
Tout est à moi , mais je n'ai pas besoin de tout ce qui est à 
moi ; il me suffit d'être , et je trouve en moi toutes choses. Je 
n'ai pas besoin de vos louanges; les louanges que vous me 
donnez vous rendent heureux , mais ne me le rendent pas , et 
je n'en ai pas besoin. Mes œuvres me louent ^. Mais encore 
n'ai-je pas besoin de la louange que me donnent mes œuvres : 
tout me loue imparfaitement , et nulle louange n'est digne de 
moi que celle que je me donne moi-même en jouissant de moi* 
même et de ma perfection. 

Je suis celui qui suis ^. C'est assez que je sois : tout le reste 
m'est inutile. Oui, Seigneur, tout le reste vous est inutile et ne 
peut faire aucune partie de votre grandeur : vous n'êtes pas 
plus grand avec tout le monde, avec mille millions de mondes, 
que vous l'êtes seul. Quand vous avez fait le monde, c'est par 
bonté et non par besoin. Il vous convient de pouvoir créer tout 
ce qui vous plaît ; car il est de la perfection de votre être et 
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de l'efficace de votre volonté, non-seulement que voud soyez, 
mais que tout ce que vous voulez soit, qu'il soit dès que V4m 
le voulez , autant que vous le voulez , quand vous le voufez. 
Et quand vous le voulez, vous ne commencez pas à le vou- 
loir ; de toute éternité vous voulez ce que vous voulez , sans 
jamais changer. Rien ne commence en vous, et tout commence 
hors de vous par votre ordre éternel. Vous manque-t-il quel- 
que chose , parce que vous ne faites pas tant de choses que 
vous pouvez faire? Tout cet univers que vous avez fait n'est 
qu'une petite partie de ce que vous pouviez faire , et après 
tout n'est rien devant vous. Si vous n*aviez rien fait , l'être 
manquerait aux choses que vous n'auriez pas voulu faire; 
mais rien ne vous manquerait, parce qu'indépendamment de 
toutes choses , vous êtes celui qui est , et qui est tout ce qu*il 
faut être pour être heureux et parfait. 

Père , éternellement et indépendamment de toute autre 
chose , votre Fils et votre Esprit saint sont avec vous. Vous 
n'avez pas besoin de société, en voilà une en vous-même, éter- 
nelle et inséparable de vous. Content de cette infinie et éter- 
nelle communication de votre parfaite et bienheureuse es- 
sence à ces deux personnes qui vous sont égales, qui ne sont 
point votre ouvrage, mais vos coopérateurs , ou , pour mieux 
dire , avec vous un seul et même créateur de tous vos ou- 
vrages ; qui sont comme vous, non par votre commandement 
ou par un effet de votre toute-puissance , mais par la seule 
perfection et plénitude de votre être. Toute autre communica- 
tion est incapable de rien ajouter à votre grandeur, à votre 
perfection, à votre félicité. 



VU. 1 

Avant la création , rien n'était que Dieu. 

Puisque j'ai commencé, je continuerai de parler à mon Sei- 
gneur , quoique je ne sois que poussière et cendre '. Et de 
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quoi vous paricrai-je, Seigneur? Par où puis-je mieux com- 
mencer à vous parler que par où vous avez vous-même com- 
mencé à parler aux hommes? J'ouvre votre Écriture, et j*y 
trouve d'abord : Au commencement Dieu a créé le ciel et la 
terre *. Je ne trouve point que Dieu, qui a créé toutes choses, 
ait eu besoin comme un ouvrier vulgaire de trouver une ma- 
tière préparée sur laquelle il travaillât, et de laquelle il fît son 
ouvrage; mais, n'ayant besoin pour agir que de lui-même et 
de sa propre puissance , il a fait tout son ouvrage. Il n'est 
point un simple faiseur de formes et de Ggures dans une ma- 
tière préexistante; il a fait et la matière et la forme, c'est-à- 
dire son ouvrage dans son tout. Autrement son ouvrage ne 
lui doit pas tout , et dans son fond il est indépendamment de 
son ouvrier. Mais il n'en est pas ainsi d'un ouvrier aussi par- 
fait que Dieu. Lui qui est la forme des formes et l'acte des 
actes, il a fait tout ce qui est selon ce qu'il est, et autant qu'il 
est; c'est-à-dire que, comme il a fait la forme, il a fait aussi ce 
qui était capable d'être formé , parce que cela même c'est 
quelque chose qui, ne pouvant avoir de soi-même d'être formé, 
ne peut non plus avoir de soi-même d'être formable. 

C'est pourquoi je lis ainsi dans votre Écriture toujours vé- 
ritable : Au commencement Dieu a créé le ciel et la terre. 
Et la terre était inutile , informe , vide , invisible , confuse; et 
les ténèbres couvraient la face de l'abime ', qui était la mer. 
Et l'esprit de Dieu, le saint Esprit en figuré, selon la première 
signification de la lettre, un vent, un air que Dieu agitait, était 
porté sur les eaux , ou posait sur elles. Voilà cette matière 
confuse, sans ordre, sans arrangement, sans forme distincte. 
Voilà ce chaos , cette confusion , dont la tradition sest con- 
servée dans le genre humain, et se voit encore dans les poètes 
les plus anciens. Car c'est ce que veulent dire ces ténèbres , 
cet abime immense dont la terre était couverte , ce mélange 
confus de toutes choses, cette jnformité, si l'on peut parler de 
cette sorte, de la terre vide et stérile. Mais, en même temps, 
tout cela n'est pas sans commencement; tout cela est créé de 
Dieu. Au commencement Dieu a créé le ciel et la terre. Cet 
esprit, cet air ténébreux qui se portait sur les eaux, venait do 
Dieu, et n'était fait ni agité que de sa main. En un mot, toute 
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celle masse, quoique informe, était néanmoins sa créature, le 
commencement et l'ébauche, mais toujours de la même main, 
de son grand ouvrage. 

Dieu, quelle a été l'ignorance des sages du monde qu'on 
a appelés philosophes , d'avoir cru que vous , parfait archi- 
tecte et absolu formateur do tout ce qui est, vous aviez trouvé 
sous vos mains une matière qui vous était coélernelle , in- 
forme néanmoins, et qui attendait de vous sa perfection! 
Aveugles! qui n'entendaient pas que d'être capable de formes, 
c'est déjà quelque forme ; c'est quelque perfection que d'être 
capable de perfection ; et si la matière avait elle-même ce 
commencement de perfection et de forme, elle en pourrait aus- 
sitôt avoir d'elle-même l'entier accomplissement. 

Aveugles conducteurs d'aveugles, qui tombez dans le pré- 
cipice et y jetez ceux qui vous suivent * ! Dites-moi, qui a 
assujetti à Dieu ce qu'il n'a pas fait, ce qui est de soi aussi bien 
que Dieu, ce qui est indépendamment de Dieu même? Par où 
a-t-il trouvé prise sur ce qui lui est étranger et indépendant de 
sa puissance, et par quel art et par quel pouvoir se Test-il 
soumis? Gomment s'y prendra-t-il pour le mouvoir? Ou, s'il se 
meut de lui-môme, quoique encore confusément et irrégulière- 
ment, comme on veut se l'imaginer dans ce chaos, comment* 
donnera la règle à ces mouvements celui qui ne donne pas la 
force mouvante ? Cette nature indomptable échapperait à ses 
mains, et, ne s'y prêtant jamais tout entière, elle ne pourrait 
être formée tout entière selon l'art et la puissance de son ou- 
vrier. Mais qu'est-ce, après tout, que cette matière si parfaite 
qu'elle ait d'elle-même ce fond de son être, et si imparfaite 
qu'elle attende sa perfection d'un autre? Son ornement et sa 
perfection ne sera que son accident, puisqu'elle est éternelle- 
ment informe. Dieu aura fait l'accident, et n'aura pas fait la 
substance ? Dieu aura fait l'arrangement des lettres qui com- 
posent les mots, et n'aura pas fait dans les lettres la capacité 
d'être arrangées? chaos et confusion dans les esprits, plus 
encore que dans cette matière et ces mouvements qu'on ima- 
gine éternellement irréguliers et confus! Ce chaos, cette er- 
reur, cet aveuglement, était pourtant dans tous les esprits, 
et il n'a été dissipé que par ces paroles : Au commencement, 

1. Matth., rv, 14. 
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Dieu a créé le ciel et la terre ; et par celles-ci : Dieu a vu 
toutes les choses qu'il avait faites, et elles étaient très-bon- 
nes *, parce que lui seul en avait fait toute la bonté ; toute la 
bonté, encore un coup, et non-seulement la perfection et la fln, 
mais encore le commencement. 



VIII. « 

Dieu n*a eu besoin de trouver ni un lieu pour placer le monde, ni un temps 
pour y assigner le commencement de toutes choses. 

Faible et imbécile que je suis, qui ne vois que des artisans 
mortels dont les ouvrages sont soumis au temps, et qui dési- 
gnent par certains moments le commencement et la 6n de leur 
travail, qui aussi ont besoin d'être en quelque lieu pour agir, et 
de trouver une place pour y fabriquer et y poser leur ouvrage ! Je 
veux imaginer la même chose, ou quelque chose de semblable, 
dans ce tout-puissant ouvrier qui a fait le ciel et la terre ; sans 
' songer que, s*il a tout fait, il a fait le temps et le lieu ; et que ces 
deux choses, que tout autre ouvrier que lui doit trouver faites, 
font elles-mêmes partie de son ouvrage. 

Cependant je veux mMmaginer, il y a six ou sept mille ans, 
et avant que le monde fût, comme une succession infinie do 
révolutions et de moments entre-suivis, dont le Créateur en ait 
choisi un pour y fixer le commencement du monde ; et je ne 
veux pas comprendre que Dieu, qui fait tout, ne trouve rien 
de fait dans son ouvrage avant qu'il agisse : qu'ainsi avant le 
commencement du monde il n'y avait rien du tout que Dieu 
seul, et que dans le rien il n y a ni succession, ni durée, ni 
rien qui soit, ni rien qui demeure, ni rien qui passe ; parce 
que le rien est toujours rien, et qu'il n'y a rien hors Dieu que 
ce que Dieu fait. 

Élevez donc ma pensée au-dessus de toute image des sens 
et de la coutume, pour me faire entendre, dans votre éternelle 
vérité, que vous, qui êtes celui qui est, êtes toujours le même, 

l. 1 Gen., I, 31. 

3. 3* semaine. 3* élévation. 
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sans succession ni changement, et que vous faites le change- 
ment et la succession partout où elle est. Vous faites par con- 
séquent tous les mouvements et toutes les circulations dont le 
temps peut être la mesure. Vous voyez dans votre éternelle 
intelligence toutes les circulations différentes que vous pouvez 
faire, et les nommant, pour ainsi dire, toutes par leur nom, 
vous avez choisi celles qu'il vous a plu pour les faire aller les 
unes après les autres. Ainsi la première révolution que vous 
avez faite du cours du soleil a été la première année , et le 
premier mouvement que vous avez fait dans la matière a été 
le premier jour. Le temps a commencé selon ce qu'il vous a 
plu, et vous en avez fait le commencement tel qu'il vous a plu; 
comme vous en avez fait la suite et la succession, que vous ne 
cessez de développer du centre immuable de votre éternité. 

Vous avez fait le lieu de la même sorte que vous avez fait 
le temps. Pour vous , ô Dieu de gloire et de majesté 1 vous 
n'avez besoin d'aucun lieu; vous habitez en vous-même tout 
entier; sans autre étendue que celle de vos connaissances, 
vous savez tout; ou celle de votre puissance, vous pouvez tout; 
ou celle de votre être, de toute éternité vous êtes tout. Vous 
êtes tout ce qui est nécessairement ; et ce qui peut ne pas être, 
et qui n'est pas éternellement comme vous, n'ajoute rien à la 
perfection et à la plénitude de l'être que vous possédez seul. 
Qu'ajouterait à votre science, à votre puissance, à votre gran- 
deur quelque espèce d'étendue locale que ce soit? Rien du tout,,- 
Vous êtes dans vos ouvrages par votre vertu, qui les forme et 
qui les soutient; et votre vertu, c'est vous-même, c'est votre 
substance. Quand vous cesseriez d'agir, vous ne seriez pas 
moins tout ce que vous êtes , sans avoir le soin ni de vous 
étendre, ni d'être dans vos créatures, ni dans quelque lieu ou 
espace que ce soit. Car le lieu ou l'espace est une étendue ; et 
un espace ou étendue des proportions, des distances, des éga- 
lités , ne sont pas un rien ; et si on veut que vous trouviez 
toutes faites ces distances, ces étendues, ces proportions, sans 
les avoir faites vous-même, on retombe dans l'erreur de ceux 
qui mettent quelque chose hors de vous qui vous soit néces- 
sairement coéternel et ne soit pas votre ouvrage. 

Dieu ! dissipez ces fausses idées de l'esprit de vos servi- 
teurs ! Faites-leur entendre que, sans avoir besoin d'être nulle 
part ou de vous faire une demeure , vous vous étiez tout à 
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vous-mêmo; et que lorsqu'il vous a plu, sans aucune nécessité, 
de faire le monde, vous avez fait le monde, et le temps, et le 
lieu, toute étendue, toute succession, toute distance; et enfin 
que de toute éternité, et avant le commencement, il n'y avait 
rien du tout que vous seul ; vous seul encore une fois , vous 
seul n'ayant besoin que de vous-même. Tout le reste n'était 
pas ; il n'y avait ni temps ni lieu , puisque le temps et le lieu 
sont quelque chose; il n'y avait qu'une pure possibilité de la 
créature que vous vouliez faire, et celte possibilité ne subsis- 
tait que dans votre toute-puissance. 

Vous êtes donc éternellement; et parce que vous êtes par- 
fait, vous pouvez tout ce que vous voulez ; et parce que vous 
pouvez tout ce que vous voulez , tout vous est possible ; et il 
n'est possible radicalement et originairement que parce que 
vous le pouvez. 

Je vous adore, ô celui qui pouvez tout ! et je me soumets à 
votre toute-puissance, pour ne vouloir éternellement que ce 
que vous voulez de moi, et ne me réserver de puissance que 
pour l'accomplir. 



IX. * 

Efficace et liberté da commandement divin. 

Dieu dit : Que la lumière soit; et la lumière fut ^. Le roi dit : 
Qu'on marche, et l'armée marche ; qu'on fasse telle évolution, 
et elle se fait. Toute une armée se remue au seul comman- 
dement d'un prince, c'est-à-dire à un seul petit mouvement 
de ses lèvres. C'est parmi les choses humaines l'image la plus 
excellente de la puissance de Dieu; mais au fond, que cette 
image est défectueuse ! Dieu n'a point de lèvres à remuer ; 
Dieu ne frappe point l'air avec une langue pour en tirer quel- 
que son ; Dieu n'a qu'à vouloir en lui-môme, et tout ce qu'il 

1. 3* semaine. 4» élévation. 
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veut éternellement s'accomplit comme il Ta voulu, et au temps 
qu'il a marqué. 

Il dit donc : Que la lumière soit, et elle fut; qu'il y ait un 
firmament, et il y en eut un; que les eaux s'assemblent, et 
elles furent assemblées; qu'il s'allume deux grands lumi- 
naires, et ils s'allumèrent; qu'il sorte des animaux, et il en 
sortit * ; et ainsi du reste. Il a dit, et les choses ont été faites; 
il a commandé, et elles ont été créées *. Rien ne résiste à sa 
voix ', et Tombre ne suit pas plus vite le corps que tout suit 
au commandement du Tout-Puissant. 

Mais les corps jettent leur ombre nécessairement; le soleil 
envoie de même ses rayons ; les eaux bouillonnent d'une source 
comme d'elles-mêmes, sans que la source les puisse retenir; 
la chaleur, pour ainsi parler, force le feu à la produire; car 
tout cela est soumis à une loi et à une cause qui les domine. 
Mais vous, ô loi suprême! ô cause des causes! supérieur à vos 
ouvrages, maître de votre action, vous n'agissez hors de vous 
qu'autant qu'il vous plaît. Tout est également rien devant vos 
yeux; vous ne devez rien à personne, vous n'avez besoin de 
personne, vous ne produisez nécessairement que ce qui vous est 
égal ; vous produisez tout le reste par pure bonté, par un com- 
mandement libre; non de cette liberté changeante et irrésolue 
qui est le partage de vos créatures, mais par une éternelle 
supériorité que vous exercez sur les ouvrages , qui ne vous 
font ni plus grand ni plus heureux, et dont aucun ni tous 
ensemble n'ont droit à l'être que vous leur donnez. 

Ainsi, mon Dieu, je vous dois tout. Je devrais moins à 
votre bonté si vous me deviez quelque chose , si votre libé- 
ralité était nécessaire. Je veux vous devoir tout, je veux être 
à vous de la manière la plus absolue et la plus entière ; car 
c'est celle qui convient mieux à votre suprême perfection, 
à votre domination absolue. Je consacre à votre empire libre 
et souverain tout ce que vous m'avez donné do liberté. 

1. Gcn., I, 3, 6, 9, 14, 20. 

2. Ps. xxxu, 9. 

3. Judith, xvî, 17. 
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EXPOSITION 

DE CES PAROLES DE SAINT JEAN î 

NAIMBZ PAS LE MONDE, NI CE QUI EST DANS LE MONDE, etC. 
1 Joan. II, 15, 16, l7. 



CHAPITRE I. 

Paroles de l'apôtre saint Jean contre le inonde, conférées avec d'autres 
paroles du même apôtre, et de Jésus -Christ. Ce que c'est que le monde 
que cet apôtre nous défend d'aimer. 

i « N'aimez pas le monde ni ce qui est dans le monde. Celui 
qui aime le monde, Tamour du Père n'est pas en lui , parce 
que tout ce qui est dans le monde est concupiscence de la 
chair, et concupiscence des yeux, et orgueil de la vie ; laquelle 
concupiscence n'est pas du Père, mais elle est du monde. Or, 
le monde passe , et la concupiscence du monde passe » avec 
lui ; « mais celui qui fait la volonté de Dieu demeure éternel- 
lement. » 

Les dernières paroles de cet apôtre nous font voir que le 
monde dont il parle ici, sont ceux qui préfèrent les choses vi- 
sibles et passagères aux invisibles et éternelles. 

Il faut maintenant considérer à qui il adresse cette parole ; 
et pour cela il n'y a qu'à lire les paroles qui précèdent cellcs- 

1 1 Joau., Il, 15, 16, 17. 
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ci : * « Je vous écris, mes petits enfants, que tous vos péchés 
vous sont remis au nqm de Jésus-Christ. Je vous écris, pères, 
que vous avez connu cefui qui est dès le commencement, » 
celui qui est le vrai Père de toute éternité. « Je vous écris, 
jeunes gens, » qui êtes au corqmencement de votre jeunesse, 
«que vous avez surmonté le mauvais; je vous écris, petits 
enfants, qui avez reconnu votre Père; je vou§ écris, jeunes 
geqs, » qqi êtes dans la fîprce de Tâge, « que vous éteâ cou- 
rageux, et que la parole de Dieu est en vous, et que vous 
avez vaincu le mauvais. » A quoi il ajoute aussitôt après : 
« N'aimez pas le iponde, » et le r^sL^ que nous venons de 
rapporter. 

Cela e^t conforme à ce que dit )ç même apàtre au com- 
mencement de son Évangile en parlant de Jésus- Christ : ^ << Il 
était dans le monde , et le monde a été fait par lui , et le 
monde ne Ta point connu, » Et la source de tout cela est dans 
ces paroles du Sauveur : ' « Je vous donnerai l'esprit de vé- 
rité que le monde ne peut recevoir parce qu'il ne le veut pas, 
et ne le reçoit pas, et ne le connaît pas; » ou il ne sait pas 
qui il est. Et encore :* a Si le monde vous hait, sachez qu'il 
m'a haï le premier : Si vous eussiez été du monde, le monde 
aimerait ce qui est à lui ; mais parce que vous n'êtes pas du 
monde , et que je vous ai élu du milieu du monde, » je vous 
en ai tiré, « c'est pour cela que le monde vous hait. y> 

Et encore : ^ « Vous aurez de l'affliction dans le monde , 
mais prenez courage; j'ai vaincu Iç monde. » Etenlin ; ^ « J'ai 
n^anifesté votre nom aux hommes qqe vous avez tirés du 
monde pour me les donner. ' Je ne prie pas pour le mondç , 
mais pour ceux que vous m'avez donnés, parce qu'ils sont à 
vous : s Je ne suis plus dans le moade, » je retourne à vous, 
et l'heure d'aller à vous est arrivée : « pour eux, ils sont daqs 
le monde ; mais pour moi, je yiem à vous. * Je leur ai donné 

1. 1 Joan., II, 12, 13, 14. 

2. Joaa.^ I, 10. 
9. Ibid., xiY, 17. 

4. Ibid., XV, 18, 19. 

5. Ibid., XVI, 33. 

6. Ibid., XVII, 6. 

7. Ibid., 9. 
b. Ibid., 11. 

9. Ibid., 14, 10, 16, 17. 
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voiro parole, et le monde lésa haïs, parce qu'ils ne sont pas 
du monde : et je ne suid pas du monde. Je ne vous prie pas 
de les tirer du monde, mais de les garder du mal, » ou de les 
garder du mauvais. « Ils ne sont pas du monde, comme je ne 
suis pas du monde. Sanctifiez- les en vérité. * Mon Père juste, 
\e mand€f ne vous connaît pas ; triais moi je votis cotiriais , et 
ceux-ci oril connii que vous m*avez envoyé. » 

Toutes ces paroles de notre Sauveur îùhi voir que tous cent 
qui font profession d'èlre ses disciples sont tirés du monde , 
parce qu'ils sont sanctifiés eH vérité ; que la parole de Dieii 
est en eux, qu'ils le connaissent, pendant que le monde ne le 
connaît pas, et qu'ils connaissent JéSus-Christ , le suivent et 
l'imitent. Là vie dii tnonde est donc la Vie êtoighée de Dieu 
et de Jésus-Christ, et la vie chrétienne; la vie des disciples 
de Jésus-Christ est la vie conformé à sa doctrine et à ses 
exemples. C'est ce que saint Jean nous explique plus en détail 
par ces tendres paroles : ■ a Mes petits enfants , jeunes et 
vieux , je vous TécHs, i je vous le répète, a tt -armez pas îé 
monde; » ri'aimez pas ceux qui s*attachent aux choses sensi- 
bles , aux biens périssables ; ne lès aimez pas dans leur er- 
reur; ne les suivez pas dans leur égarenrjeni; aimez-les pour 
les eh tirer, comme lésus-Chrlst a aimé ses disciples qu'il à 
tirés du milieu du monde , du (nilieu de la corruption , mais 
gardez-vous bien de les aimer comme amateurs du monde , 
d'entrer dans leur commerce , dans leur société , dans leurs 
maximes, et d'imiter leurs exemples, parce qu'il n'y a parmi 
mx que corruption. Et en voici les trois sources : ' « c'«st 
qu'il n'y a dans le monde que concupiscence de la chair, (tiie 
concupiscence des yeux et orgueil de la vie, » qui sont tobtes 
choses trompeuses, inconstantes, périssables, et qui perdent 
ceux qui s'y attachent. Je le crois, il est ainsi : c'est le Saint- 
Esprit qui le dit par la bouche d'un apôtre; mais il faut en- 
core tâcher de l'entendre, afin de haïr le monde avec plus de 
connaissance. 



1. Joan., xvii, 2&. 
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CHAPITRE II. 

Ce que c'est que la concupiscence de la cbalr, et combien le corps pèse 
à rame. 

La concupiscence de la chair est ici d'abord i*amour des 
plaisirs des sens , car ces plaisirs nous attachent à ce corps 
mortel dont saint Paul disait : *■ « Malheureux homme que je 
suisl qui me délivrera du corps de cette mortt » et nous en 
rendent Tesclave. Ce qui fait dire au même saint Paul : « Qui 
me délivrera? » qui m'affranchira de sa tyrannie? qui en bri- 
sera les liens? qui m'ôtera un joug si pesant? 

' « Les pensées des mortels sont timides , » et pleines de 
faiblesses, « et nos prévoyances incertaines, parce que le corps 
qui se corrompt appesantit Fâme, et que notre demeure ter- 
restre opprime Tesprit qui est fait pour beaucoup penser : et 
la connaissance même des choses qui sont sur la terre nous 
est difficile. Nous ne pénétrons qu'à peine et avec travail les 
choses qui sont devant nos yeux ; mais pour celles qui sont 
dans le ciel qui de nous les pénétrera? » Le corps rabat la - 
sublimité de nos pensées, et nous attache à la terre, nous qui 
ne devrions respirer que le ciel. Ce poids nous accable; ' « et 
c'est là cet empôchemeut qui a été créé pour tous les hommes, 
et le joug pesant qui a été mis sur tous les enfants d*Adani, 
depuis le jour qu'ils sont sortis du sein de leur mère , jusqu'à 
celui où ils rentrent , par la sépulture, à la mère commune, - 
qui est la terre, » Ainsi l'amour des plaisirs des sens , qui 
nous attache au corps , qui par sa mortaUté est devenu le 
joug le plus accablant que l'âme puisse porter, est la cause la 
plus manifeste de sa servitude et de ses faiblesses. 

CHAPITRE IIL 

Ce que c'est, selon rÉcriture, que la pesanteur du corps, et qu'elle est 
dans les misères et les passions qui nous viennent de cette source. 

(le joug pesant qui accable les enfants d'Adam n'est autre 
chose, comme on vient de voir, que les infirmités de leur 

1. Rom., VII, 24. 

2. Sap.,4X, 14, 15, Ifi. 

3. Krrli., T.. l. 
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chair morlelle, lesquelles rEcclésiastique raconte en ces ter- 
mes : » a Ils ont les inquiétudes, les terreurs d'un cœur » con- 
tinuellement agité, a les inventions de leurs espérances » trom- 
peuses et trop engageantes , « et le jour terrible de la mort. 
Tous ces maux sont répandus sur tous les hommes, « depuis 
celui qui est assis sur le trône, jusqu'à celui qui couche sur la 
terre, et dans la poussière , » par sa pauvreté , a ou sur la 
cendre » dans son affliction et dans sa douleur : a depuis ce- 
lui qui est revêtu de pourpre et qui porte la couronne , jus- 
qu'à celui qui est habillé du linge le plus grossier. La fureur, 
la jalousie, le tumulte » des passions, « l'agitation de l'esprit, 
la crainte de la mort, la colère, et les longs tourments qu'elle 
nous attire par sa durée, les querelles, » et tous les maux qui 
les suivent; tout cela se répand partout. « Dans le temps du 
repos et dans le lit, où on répare ses forces par le sommeil, » 
le trouble nous suit , a les songes pendant la nuit changent 
nos pensées : nous goûtons pendant un moment un peu de 
repos, et tout d'un coup il nous vient des soins, comme du- 
rant le jour, par les songes : on est troublé dans les visions de 
son cœur, comme si l'on venait d'éviter les périls d'un jour 
de combat; dans le temps où Ton est le plus en sûreté, on se 
lève comme en sursaut , et on s'étonne d'avoir eu pour rien 
tant de terreur. » Tous ces troubles sont l'effet d'un corps 
agité et d'un sang ému qui envoie à la tète de tristes vapeurs; 
a c'est pourquoi ces agitations, » tant celles des passions que 
«elles des songes , a se trouvent dans toute chair , depuis 
l'homme jusqu'à la béte , et se trouvent sept fois davantage 
sur les pécheurs , » où les terreurs de la conscience se joi- 
gnent aux communes infirmités de la nature, et A quoi il faut 
ajouter les morts violentes , le sang répandu , les combats , 
l'épée , les oppressions, les famines , les mortalités et tous les 
autres fléaux de Dieu. Toutes ces choses, » qui dans l'origine 
ne devaient pas se trouver parmi les hommes, « ont été créées 
pour la punition des méchants, et c'est pour eux qu'est arrivé 
le déluge. » Et la source de tous ces maux , a c'est que tout 
ce qui sort de la terre retourne à la terre, comme toutes les 
eaux de la mer viennent de la mer et y retournent. » 
En un mot, la mortalité, introduite par le péché, a attiré 

1. Fccli.,L, 2-12. 
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sur le genre humain cette inondation de maux, cette suite in- 
fînie de misères d'où naissent les agitations et les troubles 
des passions qui nous tourmentent, nous trompent, nous 
aveuglent. Nous qui dans notre innocence devions être sem- 
blables aux anges de Dieui sommes devenus comme les bêtes, 
ei , comme disait David , nous avons perdu le premier hon- 
neur de notre nature : * a Homo cum in honore esset, non 
inielleœit, » etc. Pendant que l'homme était en honneur dans 
son institution primitive , il n'a pas connu cet avantage ; il 
s'est égalé aux animaux insensée et leur a été rendu sem- 
blable. Répétons une et deux, fois ce verset avec le Psalmisie. 
Nous ne saurions trop déplorer les misères et les passions in- 
sensées où nous jette notre corps mortel ; et tout ce qui nous 
y attache, comme fait l'amour du plaisir des sens , nous fait 
aimer la source de nos maux, et nous attache à l'état de ser- 
vitude où nous sommes. 

CHAPITRE !V. 

Qa6 t*:iUachc qUé nous aVotaâ au plaisir des sens est mauvaise et vicieuse. 

Pour connaître encore plus à fond la raison de la défense 
que nous fait saint Jean de nous laisser entraîner à la con- 
cppiscence de la chair, c'est-à-dire à l'attache au plaisir des 
sens, il faut entendre que cette attache est en nous un mal 
qu'il faut ôter, un vice qu'il faut vaincre, une maladie qu'il 
f^ut gMérir ; ou Toii cède et on se livre tout à fait à ce violent 
amovr du plaisir des sens^ et on se rend criminel et esclave 
die la chair et du péché \ ou on combat, ce qu'on ne se croirait 
pas obligé de faire si elle n'était mauvaise. Et ce qui la rend 
visiblement telle, c'est qu'elle nous porte au mal , puisqu'elle 
nous porte à des excès terribles , à la gourmandise , à l'ivro- 
gnerie , à toute sorte d'intempérances. Ce qui faisait dire n 
saint Paul : > « Je sais que le bien n'habite point en moi, c'cst- 
à dire daps ma chair. » Kt encore : ' « Je trouve en moi une 
loi de rébellion » et d'inlem[>érance qui me fuit af)erc«voir , 
« lorsque je m'efforce à faire le bien, que le mal m'ost atta- 
ché » et inhérent à mon fond. 

1. t>8.,xi.viii, S6. 
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Ainsi le mal est en nous, et attaché à nos entrailles d'une 
étrange sorte , soit que nous cédions au plaisir, soit que nous 
le combattions par une continuelle résistance, puisque, comnoe 
dit saint Aug,ustin, pour ne point tomber dans l'excès, il faut 
combattre le mal dans son principe; pour éviter le consente- 
ment, qui est le mal consommé, il faut continuellement résis- 
ter au désir, qui en est le commencement : « Ut non fiât ma^ 
lum esDcedendi, resistendum est malo concnpiscendi, » 

Nous faisons une terrible épreuve de ce combat dans le 
besoin que nous avons de nous soutenir par la nourriture. La 
sagesse du Créateur, non contente de nous forcer à ce soutien 
nécessaire, par la douleur violente de la faim et de la soif, et 
par les défaillances insupportables qui les accompagnent, n0U6 
y invite méitie par le plaisir qu'elle a attaché aux fonctions 
naturelles de boire et de manger. Elle a rempli de bien toute 
la nature : i a Envoyant, » comme dit saint Paul, « la pluie et 
le beau temps , et les saisons qui rendent la terre féconde en 
toutes sortes de fruits , remplissant nos cœurs de joie par une 
nourriture convenable.»Etpar là, comme dit le même saint Pàùl, 
« Dieu rend lui-même témoignage » à sa providence et à sa 
bonté paternelle, qui nourrit les hommes comme les animaux, 
et sauve les uns et les autres dé la manière qui convient à 
chacun. 

Mais les hommes ingrats et charnels ont pris occasion de ce 
plaisir pour s'attacher à leur corps plutôt qu'à Dieu qui V^vbW 
fait, et ne cessait de le sustenter par des moyens si agréables. 
Le plaisir de la nourriture les captive : au lieu de manger 
pour vivre, « ils semblent, » comme disait cet ancien, et après 
lui saint Augustin, a ne vivre que |[)our manger. » Ceux-là 
même qui savent régler leurs désirs, et sont amenés au repas 
par la nécessité de la nature, trompés par le plaisir, et enga- 
gés plus avant qu'il ne faut par ses appas, sont transportés au 
delà des justes bornes; Ils se laissent insensiblement gagner 
à leur appétit , et ne croyent jamais avoir satisfait entière- 
ment au besoin, tant que le boire et le manger flattent leur 
goût. Ainsi, dit saint Augustin, la convoitise ne sait jamais ou 
finit la nécessité : a Neacit c%tpiditan ubi finiatur nfcessitan, n 
C'est donc là une maladie que la coulagioh de la chair pro- 

l, Act., xiv> 16. 
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(luit dans Tesprit, une maladie contre laquelle on ne doit 
point cesser de combattre, ni d'y chercher des remèdes par la 
sobriété et la tempérance, par Tabstinence et par le jeûne. 
Mais qui oserait penser à d'autres excès qui se déclarent 
d'une manière bien plus dangereuse dans un autre plaisir des 
sens? Qui, dis-je, oserait en parler, ou y oserait penser, puis- 
qu'on n'en parle, point sans pudeur, et qu't)n n'y pense point 
sans péril , même pour le blâmer ? Dieu , encore un coup , 
qui oserait parler de celte profonde et honteuse plaie de la 
nature, de celte concupiscence qui lie l'âme au corps par des 
liens si tendres et si violents, dont on a tant de peine à se 
déprendre, et qui cause aussi dans le genre humain de si ef- 
froyables désordres? Malheur à la terre, malheur à la terre, 
encore un coup, malheur à la terre, d'où sort continuellemenl 
une ^ épaisse fumée , des vapeurs si noires qui s'élèvent de 
ces passions ténébreuses, et qui nous cachent le ciel et la lu- 
mière, d'où partent aussi des éclairs et des foudres de la jus- 
tice divine contre la corruption du genre humain. 

que l'apôtre vierge , l'ami de Jésus et fils de la vierge 
mère de Jésus, que Jésus aussi toujours vierge lui a donné 
pour mère à la croix ; que cet apôtre a raison de crier de 
toute sa force aux grands et aux petits, aux jeunes gens et 
aux vieillards, et aux enfants comme aux pères : ^ « N'aimez 
pas le monde, ni tout ce qui est dans le monde, parce que ce 
qu*il y a dans le monde est concupiscence de la chair; » un 
attachement à la fragile et trompeuse beauté du corps, et un 
amour déréglé du plaisir des sens, qui corrompt également 
les deux sexes. 

Dieu qui, par un juste jugement, avez livré la nature hu* 
maine coupable à ce principe d'incontinence, vous y avez pré- 
paré un remède dans l'amour conjugal : mais ce remède fait 
voir encore la grandeur du mal, puisqu'il se mêle tant d'excès 
dans l'usage de ce sacré remède. Car d'abord ce remède sa- 
cré, c'est-à-dire le mariage, est un bien, et un grand bien, 
puisque c'est un grand sacrement en Jésus-Christ et en son 
Ëglise, et le symbole de leur union indissoluble. Mais c'est un 
bien qui suppose un mal dont on use bien , c'est-à-dire qui 
suppose le mal de la concupiscence, dont on use bien, lors- 

1. 1 Joan., II. 1.5. 
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qu'on s'en sert pour faire fructifier la nature humaine. Mais 
en même temps, c'est un bien qui remédie à un mal^ c'est-à* 
dire à l'intempérance ; un remède de ses excès, et un frein de 
sa licence. Que de peine n'a pas la faiblesse humaine à se te- 
nir dans les bornes de la liaison conjugale , exprimée dans le 
contrat même du mariage? C'est ce qui fait dire à saint Au- 
gustin, (( qu'il s'en trouve plus qui gardent une perpétuelle et 
inviolable continence, qu'il ne s'en trouve qui demeurent dans 
les lois de la chasteté conjugale : un amour désordonné pour 
sa propre femme étant souvent, » selon le môme père, « un 
attrait secret à en aimer d'autres. » faiblesse de la misera-» 
ble humanité, qu'on ne peut assez déplorer ! 

Ce désordre a fait dire à saint Paul même, que ^ « ceux qui 
sont mariés doivent vivre comme n'ayant point de femmes ; » 
les femmes par conséquent comme n'ayant point de maris, 
c'est à-dire les uns et les autres sans être trop attachés les 
uns aux autres, et sans se livrer aux sens, sans y mettre leur 
félicité, sans les rendre maîtres. C'est encore ce qui fait dire 
au même saint Paul que ceux qui sont dans la chair, qui sont 
plongés et attachés par le fond du cœur à ces plaisirs, ne 
peuvent plaire à Dieu : « « Qui in carne sunt, Deo placere non 
possunt, » C'est ce qui fait la louange de la sainte virginité ; 
et sur ce fondement, saint Augustin dislingue trois états de la 
vie humaine par rapport à la concupiscence de la chair. Les 
chastes mariés usent bien de ce mal; les intempérants en 
usent mal ; les continents perpétuels n'en usent point du tout, 
et ne donnent rien à l'amour des plaisirs des sens. 

Disons donc avec saint Jean, à tous les fidèles, et à chacun 
selon l'état où il est : vous qui vous livrez à la concupis- 
cence de la chair, cessez de vous y laisser captiver; et vous, 
qui en usez bien dans un chaste mariage, n'y soyez point at- 
tachés, et modérez vos désirs; et vous qui plus courageux, 
comme plus heureux que tous les autres, ne lui donnez rien 
du tout, et la méprisez tout à fait, persistez dans cette chaste 
disposition qui vous égale aux anges de Dieu ; tous ensemble 
abattez cette chair rebelle, dont la loi impérieuse qui est en. 
nos membres a tant fait répandre de larmes, tant pousser de 



l. lCor.,vîi, 25. 
2 Rom., vin. 8, 
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gémissements à tous les sainte; à l'exeniple de saint Paul, 
fortlBez-vous contre elle par les jeûnes, et, mortifiant ?otre 
goût, travaillez à rendre plus faciles les victoires des autres 
appétits plus violents et plus dangereux. 

CHAPITRE V. 

Qu« la concupiscenice de la chair est répandue par tout le corps et tons 
les sens. 

Il ne faut pas ^'imaginer que la concupiscence de Id chair 
consiste seulement dans les passions dont nous venons de par- 
ler : c'est une racine empoisonnée tjui étend ses branches dans 
tous les senà et se répahd dans tout lé corps. La vue en est 
itifectéè , puisque c'est par les yeux que Ton commence à 
avaler le poison dé l'amour sensuel ; ce qui faisait dire à 
Job : ^ « J'ai fait un pacte avec mes yeux pour ne pas même 
penser à une fille; » et à saint Pierre, que les yeux des per- 
sonnes impudiques sont * « pleins d'adultères; » et à Jésus- 
Christ même : * « Gélui qui régarde une femme pour la con- 
voiter, s'est déjà souillé avec elle dans son cœur. » 

Ce vice des yeUx est distingué de la concupiscence des 
yeux, dont saint Jean parle dans notre passage. Car c'est ici 
où l'on ouvre les yeux pour s'assouvir de la vue des beautés 
moMelles, ou même se délecter à les voir et à en être vu. Les 
dreillés en sont infectées, quand par de dangereux entretiens 
et des chants remplis de iriolleàse, l'on allume, ou l'on entre- 
tient les flammes de l'amoUr îrtipur, et cette secrète disposi- 
tion que nous avons aux joies sensuelles ; car l'âme une fois 
touchée de ceà plaisirs pferd ssj force, affaiblit sa raison, s'at- 
tache aux sens et au corps. Cette femme qui dans les Pro- 
verbes vanle les parfums qu'elle a répandus sur son lit, et là 
douce odeur qu'on respire dans da chambre pour en conclure 
aussitôt après : « « Enivrons-nous des plaisirs, et jouissons des 
embràssements désirés, » montré assez par ce discours à quoi 
mènent les bonnes senteurs préparées pour affaiblir l'âme, 
l'attirer au plaisir des sens par quelque chose qui né semble 

1. Job., XXI, 1 

2. 2 Pet., II, 14. 

3. Matth., V, 28. 

4. Prov., MI, 24. 
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pas offenser directement la pudeur, s'y faire recevoir avac 
moins de crainte, la disposer ainsi à se relâcher, et détouroar 
iH)n attention de ce qui doit faire son occupation naturelle, 
qui est de se rapporter toute à Dieu 

Tous les plaisirs des sens s*excitent les uns les autres : 
V'àme qui en ^oùte un p^igcmtegji^g nt à la stï urcA qui les 
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péché. En nous se trouve la chair du péché , dans les impres- 
sions du péché que nous portons dans notre chair, et dans la 
pente qu'elle nous inspire au péché , par l'attache aux sens ; 
et en Jésus-Christ seulement « la ressemblance de la chair du 
péché ; » parce que sa chair virginale est exempte de tout le 
désordre que le péché a mis dans la nôtre. Il a donc non la 
ressemblance de la chair, car sa chair est trés-véritable , faite 
d'une femme , et vraiment sortie du sang d'Abraham et de 
David ; ce qui emporte , non la ressemblance , mais la véri- 
table nature de la chair. Aussi saint Paul lui attribue-t-il, non 
pas la ressemblance de la chair, mais « la ressemblance de la 
chair du péché; » à cause que, sans avoir les inclinations per- 
verses, dont les semences sont en notre chair, il en a pris seule- 
ment la passibilité et la mortalité ; c'est-à-dire la seule peine du 
péché, sans en avoir ni la coulpe, ni aucun des mauvais désirs 
qui nous y portent. 

' Jugeons à présent avec combien de raison saint Jean nous 
commande d'avoir le monde en horreur, à cause qu'il est tout 
rempli de la concupiscence de la chair. Il y a dans notre chair 
une secrète disposition à ce soulèvement universel contre l'es- 
prit : * a La chair convoite contre l'esprit, » comme dit saint 
Paul ; c'est-à-dire , que c'est là son fond depuis la corruj>- 
tion de notre nature. Tout y nourrit la concupiscence , tout y 
porte au péché , comme on a vu. Il la faut donc autant haïr 
que le péché même y où elle nous porte. 



CHAPITRE VII. 

D*où Tient en nous la chair du péehé , c*est-à-dire la concupiscence 
de la chair. 

Lorsque saint Paul a parlé de notre chair comme d'une 
chair de péché , il semble avoir voulu expliquer cette parole 
du Sauveur : * « Tout ce qui est né de la chair est chair, et tout 
ce qui est né de l'esprit est esprit. Ne vous étonnez donc pas si je 
vous dis que vous devez naître de nouveau.» Cette parole nous 
ramène à l'institution primitive de notre nature. 



1. Gai., V, 17. 

2. Juan., 111, ti«7. 
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Dieu a fait Tbomme droit , et cette droiture consistait en ce 
que Tesprit étant parfaitement soumis à Dieu , le corps aussi 
était parfaitement soumis à Tesprit. Ainsi tout était dans Tordre, 
et c'est cet ordre que nous appelons la justice et la droiture 
originelle. Comme il n*y avait point de péché , il n'y avait 
pas de peine : par la même raison il n'y avait point de mort , 
la mort étant établie comme la peine du péché. Il y avait 
encore moins de honte : Dieu n'avait rien mis que de bon , 
que de bienséant , que d'honnête dans notre corps , non plus 
que dans notre âme : l'ouvrage de Dieu subsistait dans son 
entier : ^ « Ils étaient nus l'un et l'autre, » dit l'Écriture, a et 
ils n'en rougissaient pas. » 

Mais aussitôt qu'ils ont désobéi à Dieu , ils se cachent '. 
> « J'ai entendu votre voix, » dit Adam, « et je me suis caché 
dans le bois, parce que j'étais nu. » Et Dieu lui dit : « Qui 
vous a fait connaître que vous étiez nu , si ce n'est que vous 
avez mangé du fruit que je vous avais défendu ?» Le corps 
cessa d'être soumis , dès que l'esprit fut désobéissant : la ré- 
volte des sens fit connaître à l'homme sa nudité ; ' « leurs yeux 
furent ouverts ; ils se couvrirent, et se firent comme une cein- 
ture de feuilles de figuier. » L'Ecriture ne dédaigne pas de 
marquer et la figure et la matière de ce nouvel habillement , 
pour nous faire voir qti'iis ne s'en revêtirent pas pour se garantir 
du froid ou du chaud, ni de l'inclémence de l'air; il y en eut 
une autre raison plus secrète , que l'Écriture nous enveloppe 
dans ces paroles , pour ménager les oreilles et la pudeur du 
genre humain, et nous faire entendre, sans le dire, où la 
rébellion se faisait le plus sentir. 

Ce ménagement de l'Écriture nous découvre d'autant plus 
notre honte , qu'elle semble n'oser la découvrir, de peur de 
nous donner trop de confusion. Depuis ce temps-là , les pas- 
sions de la chair, par une juste punition de Dieu , sont deve- 
nues victorieuses et tyranniques : l'homme a été plongé dans 
le plaisir des sens ; « et au lieu , » dit saint Augustin , « que 
par son immortalité, et la parfaite soumission du corps à l'es- 
prit, il devait être spirituel même dans la chair, il est de- 
venu charnel même dans l'esprit : Qui ftAturus erat etiam 

1. Gen., 11, 16. 

2. Ibid., 111, 10, 11. 

3. lbia.,7. 
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carne spiritalis , factus e$t mente carnalis, d L^homme I 
eplier fut livré au mal : ^ a Dieu vit que la malice des homi 
étij^it grande sur la terre, et que toute la pensée du cœur ! 
main à tout moment se tournait au mal. » 

Mais en quoi ce dérèglement parait-il davantage? Allô; 
la source , e^ noqs trouverops que Tocoasion d'une si f( 
expression de l'Écriture , et la cause de tout ce déaordi 
est clairement marquée (jans ces paroles qui- précède 
' <« Les enfant» de Dieu virent que les lilles des hommes éta 
belles et prirent pour l^urs femmes celles (l'entre elles qui 
avaient plu , » par une nouvelle transgression du comman 
ment de Dieu qui avait voulu les tenir réparés» de peur 
les filles des hommes n'entraînassent ses enfants dans la 
ruption. Tout le désordre vint de la chair, et de l'empire 
sens qui prévalaient sur la raison. Ce désordre a eorom< 
dans nos premiers parents ; nous en naissons , et cette an 
démesurée est devenue le principe de notre naissance ei 
notre corruption tout ensemble. Par elle nous sommes ur 
Adam rebellera Adam pécheur ; nous sommes souillés en ( 
en qui nous étions tous , comme dans la source de notre i 
Nos passions insensées ne se déclarent pas tout à coup, i 
le germe qui Içs produit toutes est en nous dès notre orig 
Notre vie commence par les sens. Qu'est^on autre chose ( 
^enf^nce , pour ainsi parler, que corps et chair? 

Mdis poussons encQre plus loin : nous nous trouve 

corps et chair encore plus en quelque façon dans le sei 

, . nos mères , et dès le aK)menl de notre conception , ou 

1 aucun exercice de la vue , ni de l'ouïe , qui sont ceux de 

! les sens qui peuvent un peu plus réveiller ootre raison , i 

étions sans raisonnement , s^ns intelligence , une pure m 

de chair^ n'ayant aucime connaissance de nous-mèmef 

stucunes pensées que celles qui sont tellement conjoinlei 

j: mouvement du sang, qu'à peine encore pouvons-nous le 

' ' distinguer. C'est donc ce qui fait dire au Sauveur, que i 

sommes tous chair, en tant que nous naissons par la chaii 

if]jt raison est opprimée et comme éteinte dans ceux qui 

y produisent; nous n'avons pas le moindre petit usage de la 

■î 1. Gen., VI, 5. 

! 2. Ibld., a. 
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son au commencement et durant les premières années de 
notre ôtre : dès qu'elle commence à poindre, tous les vices 
se déclarent peu à peu : quand son exercice commence à de- 
venir plus parfait, les grands dérèglements de la sensualité 
commencent en même temps à se déclarer. C'est donc ce qui 
s'appelle la chair de péché. 

. Livrés au corps et tout corps dès notre conception , cette 
première impression fait que nous eti decneiirons edclaves. 
Quel effort ne faut-il point pour nous faire distinguer nôtre 
âme d'avec notre corps? Combien y en a-t-il parmi nous qui 
ne sentent point cette distinction? Et ceux inème qui sortent 
un peu de cette masse de chair, et en séparent leur ànie, ne 
s'y replbngeraient-ilâ paâ toujours comme naturellement, 8'Jte 
ne faisaient de continuels efforts pour empêcher leur imagina- 
tion de dominer; et non-seulement de dominer, inais encore 
de faire tout, et même d'être tout en nous? Nous somnies 
donc, pour ainsi dire , tout corps, et nous ne serions jamaiâ 
autre chose , si par la grâce de Jésus-Christ nous ne renais^ 
sionsde Teâprit. 

Voyons uh peu ce que c'est que la nature humaine dand ee 
reste immense de peuples sauvages qui n'ont d'esprit qae 
pour leur corps, et en qui, pour ainsi parler, ce qu'il y a 
de plus pur est de respirer. Et les peuples plus civilisés et 
plus polis sortenl-ils par là de la chair et du sang? Comment 
en sortiraient-ils , s'il y a si peu de chrétiens qui en sortent? 
De quoi s'entretient, de quoi s'occupe notre jeunesse dans cet 
âge où Ton se fait un opprobre de la pudeur? Que regrettent 
les vieillards lorsqu'ils déplorent leurs ans écoulés ; et qu'est-ce 
qu'ils souhaitent continuellement de rappeler, s'ils pouvaient , 
avec leur jeunesse , si ce n'est les plaisirs des sens ? Que 
sommes-nous donc autre chose que chair et que sang, et 
cx)nibien devons-nous haïr le monde, et tout ce qui est ddns 
le monde , selon le précepte de saint Jean, puisque ce que dit 
cet apôtre est si véritable : que « tout ce qui est au monde est 
concupiscence de la chair ? » 
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CHAPITRE Vin. 

De la concupiscence des yeux, et premièrement de la curiosité. 

La seconde chose qui est dans le monde, selon saint Jean, 
c^est la concupiscence des yeux. 11 faut d^abord la distinguer , 
de la concupiscence de la chair, car le dessein de saint Jean 
est ici de nous découvrir une autre source de corruption , et 
un autre vice un peu plus délicat en apparence, mais dans le 
fond aussi mauvais, qui consiste principalement en deux cho- 
ses, dont l'une est le désir de voir, d'expérimenter, de con- 
naître, en un mot, la curiosité; et l'autre est le plaisir des 
yeux lorsqu'on les repaît des objets d'un certain éclat capa- 
ble de les éblouir ou de les séduire. 

Le désir d'expérimenter et de connaître s'appelle la con- 
cupiscence des yeux, parce que de tous les organes nos yeux 
sont ceux qui étendent le plus nos connaissances. Sous les yeux 
sont en quelque sorte compris les autres sens; et dans l'usage 
du langage humain, sentir et voir c'est la môme chose. On ne 
dit pas seulement voyez que cela est beau , mais voyez que 
cette fleur sent bon, que cette chose est douce à manier, que 
cette musique est agréable à entendre. C'est donc pour cela, 
dit saint Augustin, que toute curiosité se rapporte à la concu- 
piscence des yeux. Le désir de voir, pris en celte sorte, c'est- 
à-dire celui d'expérimenter, nous replonge enfin dans la con- 
cupiscence de la chair, qui fait que nous ne cessons de re- 
chercher et de nous imaginer de nouveaux plaisirs , avec de 
nouveaux assaisonnements, pour en irriter la cupidité. Mais 
ce désir a plus d'étendue, et c'est pourquoi il faut distinguer 
cette seconde concupiscence de la première. 

Il faut donc mettre dans ce second rang toutes ces vaincs 
curiosités de savoir ce qui se passe dans le monde, tout le se- 
cret de cette intrigue de quelque nature qu'elle soit, tous les 
ressorts qui ont fait mouvoir tels et tels qui se donnent tant 
de mouvements dans le monde ; les ambitieux desseins de 
celui-ci et de celui là , avec toute l'adresse qu'ils ont de les 
couvrir d'un beau prétexte, souvent même de celui de la vertu. 
Dieu î quelle pâture pour les âmes curieuses, et par là vai- 
nes et faibles. Et qu'apprendrez- vous par là qui soit si dijrne 
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d'être connu ? Est--ce une chose qui soit si merveilleuse de 
savoir ce qui meut les hommes , et la cause de toutes leurs 
illusions, de -tous leurs songes ? Quel fruit retirez-vous de ces 
curieuses recherches, et que vous produiront-elles, sinon des 
soupçons et des jugements injustes, et pour vous une redou- 
table matière des jugements de celui qui dit : ^ a Ne jugez pas, 
et vous ne serez pas jugés ? » 

Cette curiosité s'étend aux siècles passés les plus éloignés , 
et c'est de là que nous vient celte insatiable avidité de savoir 
l'histoire. On se transporte en esprit dans le cœur des anciens 
rois, dans les secrets des anciens peuples; on s'imagine entrer 
dans les délibérations du sénat romain, dans les conseils am- 
bitieux d'un Alexandre ou d'un César , dans les jalousies po- 
litiques et rafânées d'un Tibère. Si c'est pour en tirer quelques 
exemples utiles à la vie humaine, à la bonne heure ; il le faut 
souffrir , et même louer, pourvu que l'on apporte à cette re- 
cherche une certaine sobriété. Mais si c'est, comme on le re- 
marque dans la plupart des curieux , pour se repaître l'ima- 
gination de certains objets; qu'y a-t-il de plus inutile, que de 
se tant arrêter à ce qui n'est plus ; que de rechercher toutes 
les folies qui ont passé dans la tète d'un mortel ; que de rap- 
peler avec tant de soin ces images que Dieu a détruites dans 
sa cité sainte, ces ombres qu'il a dissipées, tout cet attirail de 
la vanité qui de lui-même s'est replongé dans le néant, d'où 
il est sorti : > a Enfants des hommes , jusqu'à quand aurez- 
vous le cœur appesanti ? Pourquoi aimez-vous tant la vanité, 
et pourquoi vous délectez-vous à étudier le mensonge ? » 

Il faut encore ranger dans ce second ordre de concupiscence 
toutes les mauvaises sciences , comme sont celles de deviner 
par les astres, ou par les traits du visage et de la main, ou 
par cent autres moyens aussi frivoles , les événements de la 
vie humaine, que Dieu a soumis à la direction particulière de 
sa providence. C'est entreprendre sur les droits de Dieu, c'est 
détruire la confiance avec laquelle on se doit abandonner à sa 
volonté , que de donner dans ces sciences aussi vaines que 
pernicieuses ; c'est accoutumer l'esprit à se repaître de choses 
frivoles , et à négliger les solides. On n'a pas besoin de re- 

1. Matth., Vil, 1. 

2. P«., IV, 3. 

26. 
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marquer que c'est encore un plus grand excès, que de cher- 
cher les moyens de consulter les démons, ou de les voir, ou 
de leur parler, ou d'apprendre des guérisons qui se font par 
leurs ministères^ ou par des pactes formés^ ou des traités avec 
les malins esprits. Gar outre que dans toutes ces curiosités it 
y a de l'impiété et une dainnable superstition ^ on peut encore 
ajouter qu'elles sont l'effet de la faiblesse d'un cerveau blessé ; 
de sorte que c'est éteindre la véritable lumière, que d'eu sui- 
vre de si fausses. 

Voilà pour ce qui regarde les vaines et fausses sciences. Ht 
pour ce qui est des véritables, on excède beaucoup à s'y li- 
vrer trop, ou à contre-temps, ou ou préjudice de plus grandes 
obligations ; comme il arrive à ceux qui dans le temps de prier, 
ou de pratiquer la vertu « s'adonnent à toutes sortes de lectu- 
reSj surtout des livres nouveaux, des romans, des comédie», 
des poésies, et se laissent tellement posséder au désir de savoifr 
qu'ils ne se possèdent plus euic-mêmes; 

Gor tout cela n'est autre chose qu'une intempérance, une 
maladie i un dérèglement de l'esprit i uii deaséchen^ent du 
cœur, nm misérable captivité qui ne nous laisse pas le loisir 
de pen3er à nous, et une source d erreurs. 

CVst encore s'abandonner à cette concupiscence que saint 
Jaan réprouve, que d'apporter des yeux curieux à la recherche 
des choses divines, ou des mystères de la religion. ^ « Ne re- 
ch^^€hez point, 9 dit le Sage^ « ce qui est au-dessus de vous. » 
Et encore : * « Celui qui sonde trop avant les seerets de la di- 
vine Majesté, sera accablé de sa gloire. » Et encore ; ' « Pre- 
nez garde de ne vouloir point être sages plus qu'il ne faut ; 
soyez sages sobrement et modérément. » La foi et l'humilité 
sont les guides qu'il faut suivre : quand en se jette dans Ta- 
btme, on y périt. Combien ont trouvé leur perte dans la trop 
grande méditation des secrets de la prédestination et de la 
grâce, voulant juger de tout par leur propre esprit^ et rendre 
raison de tout , et s'élevant superbement au-dessus des doc- 
tenrs et des apôtres mêmes? 

{1 fçiut en savoir autant qu'il est nécessaire pour bien prier, 
et s'humilier véritablement; c'est-à-dire qu'il faut savoir que 

1. Eccii., III, 22. 

2. Prov., XXV, 27. 

3. Rom., XII, 3. 
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tout le bien vient de Dieu , et tout le mal de nous seuls. Que 
sert de rechercher curieusement les moyens de concilier notre 
liberté avec les décrets de Dieu ? N'est-ce pas assez de savoir 
que Dieu qui l'a faite la fait mouvoir, et la conduit à ses fins 
cachées sans la détruire? Prions-le donc de nous diriger dans 
la voie du salut, et de se rendre maître de nos désirs par les 
moyens qu'il sait. C'est à sa science « et non à la nôtre, que 
nous devons nous abandonner. Cetle vie est le temps de croire^ 
comme la vie future est le temps de voir. C'est tout savoir ^ 
dit un Père, que de ne rien savoir davantage : a Nihil nltm 
seire, omnia scire est. » 

Toute âme curieuse est faible et vaine, par là même elle est 
discoureuse , elle n'a rien de solide ^ et veut seulement étalei* 
un vain savoir qui ne cherche point à instruire^ mais à éblouir 
les iguorants; 

Il y a une sorte de curiosité > qui est uiie curiosité dépen- 
sière. On ne saurait avoir trop de raretés, trop de bijoux^ trop 
de pierreries j trop de tableaux, trop de livres curieux, sans 
avoir même le plus soqveot envie de les lire. Ce n'est qu'amuw^ 
ment et ostentation. Malheureuse curiosité, qui pousse à bout 
la dépense et sèche la source des aumônes ; mais elle pourra 
revenir à la seconde manière de concupiscence des yeux, dont 
nous allons parler. 



CHAPITRE IX. 

De ce qui cbhtéHte les yeux. 

Dans cette seconde espèce^ on prend les yeux à la lettre, et 
pour les yeux de la chair. Et d'abord, il est bien certain que 
ce qui s'appelle attachement du cœur, et en général sensibi- 
lité, commence par les yeux ; mais tout cela, comme nous 
l'avons dit, appartenant à la concupiscence de la chair, nous 
avons à présent à remarquer avec saint Jean une auUre sorte 
de concupiscence. Disons donc avec cet apôtre à tous les 
fidèles : a N'aimez pas le mondé, ni ses pompes^ ni ses splK*- 
tacles, ni son vain éolat^ ni tout ce qui vous attire ses regards, 
ni tout ce qui éblouit les vôtres. » Vos yeux sont gâtés, vous 
ne pouvez souffrir la modestie , ni les ornemepls ptédiofirea ; 
vous étalez vos riches amusements^ vos riches habite^ vas 



30g TRAITÉ DE LA CONCUPISCENCE. 

grands bâtiments. Qu'importe que tout cela soit grand en soi* 
même, ou par rapport aux proportions et aux bienséances de 
votre état? Comme vous voulez être regardé, vous voulez 
aussi regarder; et rien ne vous touche, ni dans les autres, 
ni dans vous-même , que ce qui étale de la grandeur et ce 
qui distingue. Et tout cela qu'est-ce autre chose qu'osten^ 
tation et désir de se distinguer par des choses vaines? C'est 
donc là , au lieu de grandeur, ce qui marque en vous de 
la petitesse. Une grande taille ne songe point à se rehausser 
en exhaussant sa chaussure. Tout ce qui emprunte est pau^ 
vre, et tout Téclat que vous mandiez dans les choses exté^ 
Heures, montre trop visiblement combien de vous-mêmes vous 
êtes destitués de ce qui vous relève. 

Il faut rapporter Tamour de l'argent à cette concupiscence 
des yeux. Quand on le regarde comme un instrument pour 
acquérir d'autres biens, par exemple pour acheter des plaisirs 
ou s'avancer dans les grandes places du monde, on n'est pas 
avare, on est sensuel, ambitieux. Celui qui n'ose toucher à son 
argent, qui n'en est que le triste gardien, et semble ne se ré- 
server aucun droit que celui de le regarder , est proprement 
celui que l'on appelle avare. Aussi le Sage le décrit-il en cette 
sorte : ^ « L'avare ne se remplit point de son argent ; celui qui 
aime les richesses n'en reçoit aucun fruit ; et que sert au pos- 
sesseur tout cet argent, si ce n'est qu'il le regarde de ses yeux? » 
C'est pour lui comme une chose sacrée , dont il ne se permet 
pas d'approcher ses mains. Tout cœur passionné embellit dans 
son imagination l'objet de sa passion. Celui-ci donne à sou or 
et à son argent un éclat que la nature ne lui donne pas ; il est 
ébloui de ce faux éclat, la lumière du soleil, qui est la vraie 
joie des yeux, ne lui paraît pas aussi belle. Et que lui sert de 
posséder ce qui demeurant hors de lui ne peut remplir son 
intérieur ? Quel bien lui revient-il de tant de richesses ? « C'est 
pourquoi le Sage lui préfère celui qui boit et qui mange, et 
qui jouit avec joie du fruit de son travail , car il remplit du 
moins son estomac, et il engraisse son corps. 

Mais pour les richesses , elles ne repaissent que les yeux. 
Disons-^n autant des meubles, des bâtiments, de tout l'atti- 

1. Becll.,Lix, 10. 

2. Eccli.,v,l7,l8. 
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rail de la vanité. Vous n'en êtes qu'un possesseur superficiel, 
puisque les voir c'est tout pour vouç. Et cependant, comme si 
c'était un grand bien, on ne s'en rassasie jamais. Le gourmand 
trouve des bornes dans son appétit, quelque déréglé qu'il soit; 
cette gourmandise des yeux n'est jamais contente : elle n'a , 
pour ainsi parler, ni fond^ ni rive. ^ a L'avare ne cesse de se 
consumer par un vain travail ; et ses yeux, » continue le Sage, 
« ne se rassasient point de richesses. » £t encore : > a L'enfer, 
le sépulcre, la mort ne remplissent jamais leur avidité, et en- 
gloutissent tout sans se satisfaire; ainsi les yeux des hommes 
sont insatiables. » 

N'aimez donc point le monde , ni tout ce qui est dans le 
monde, car tout y est plein de la concupiscence des yeux^ qui 
est d'autant plus pernicieuse qu'elle est immense et insatiable. 
Ne dites point que tout ce bien que vous vous plaisez à avoir 
devant vos yeux soit à vous ; vous n'avez rien en vous-même 
de quoi le saisir et vous l'approprier; vous ne savez pour qui 
vous le gardez ; il vous échappe malgré vous par cent ma- 
nières différentes, ou par la rapine, ou par le feu, ou enfin sans 
remède par la mort ; et il passera avec aussi peu de solidité 
et une semblable illusion, à un possesseur inconnu, qui peut- 
être ne vous sera rien, ou plut(')t qui certainement ne vous sera 
rien, quand ce serait votre fils, puisqu'un mort n'a plus rien 
à soi, et que ce fils, pour qui vous avez tant travaillé, ne vous 
servira de rien dans ce séjour des morts où vous allez ; et sur 
la terre, à peine se ressouviendra-t-il de vos soins, et croira 
avoir satisfait à tous ses devoirs, quand il aura fait semblant 
de vous pleurer quelques jours et se sera paré d'un deuil très* 
court. 

Et jamais vous ne vous dites à vous-même : Pour qui est-ce 
que je travaille? Quoi! pour un héritier dont je ne sais pas s'il 
sera fou ou sage, et s'il ne dissipera pas tout en un moment, 
s « Et y a-t-il rien de plus vain, » s'écrie le Sage! Ou*y a-t-il 
de plus insensé que de se tant tourmenter pour se repattre de 
vent? Que vous servent tant de fatigues et tant de soucis que 
vous a causi% le soin d'entasser et de conserver tant de riches- 
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ses? Vous nVtt emporterez rien , et < « vdiis sortirez de «*o 
inonde comme vous y êtes .entré, ntt et jjauvre. » Que reslë-t il 
à ce mauvais riche de s'être habillé de pourpre et d*avoir orhé 
sa maison d*une manière convenable à un si ^nd liixe? Il est 
dans les flammes éternelles; pour tout trésor, il A un trésor 
de colère et de vengeance qu'il s est amassé par sa vahité. 
* tf Vous vous amasseî, )> dit saint Patil, «dtîs trésors de colère 
pour le jour de la vengeance; » 

Par conséquent « encore un coup , n*aifnez pas le monde ; 
n'en aimez point la pompe et le vain éclat , qui ne fait qiie 
tromper les yeux; n'en aimez point les spectacles ni les théâ- 
treS) où l'on ne songe qu'à vous faire entrer dans les passions 
d'autrui j à vous intéresser dans ses vengeances et dans sits 
foliés amours. Et quel plaisir y prendriez-vous si l'on ne ré- 
veillait les vôtres? Pourquoi versez-vous tant de larmes sur les 
malheurs de celui dont les amours sont trompés ^ ou l'ambi- 
tion frustrée de ce qu'elle souhaitait? Pourquoi Sortez-vous 
content du rassasiement de ces passions dans les autres? si ce 
n'est que vous croyez que l'on est heureux ou malheureux par 
ces choses. Vous dites donc avec le monde : <t Ceux qui ont 
Gês biens sont heureux , Beatum diocerunt populum cui hœc 
sunt. » Et comment dans ce sentiment pouvez - vous dire : 
' « Ceux-là sont heureux dont le Seigneur est le Dieu? Bealus 
populus cujus Dominus Deus ejus. » 

Voulez-vous voir un spectacle digne de vos yeux? Chantez 
avec David : * a Je verrai vos cieux, qui sont les ouvrages de 
vos doigts ; la lune et les étoiles que vous avez fondées, o 
Écoutez Jésus-Christ qui vous dit : & s Considérez les lys des 
champs et ces fleurs qui passent du matin au soir. Je vous le 
dis en vérité^ Sakmion dans toute sa gloire , et avec ce beau 
diadème dont sa mère a orné Sa tète, n'est pas aussi richement 
paré qu'une de ces fleurs. » Voyez ces riches tapis dont la 
terre commence à Se couvrir dans le printemps. Que tout est 
petit en comparaison de ces grands ouvrages de Dieu 1 On y 
voit la simplicité avec la grandeur, l'abondance, la profusion, 

1. Eccl.yV, 14,15. 

2. Rom.,lT, 5. 

3. Ps., cxLiir, 15. 
t. Ibid., VIII, 4. 
5. Matth., VI, 28. 
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l'inépuisable richesse, qui n'ont coûté qu'une parole, qu'une 
parole soutient. Tant de beaux objets ne se montrent et n'aUi-^* 
rent vos regards que pour les porter à leur auteur, incompa- 
rablement plus beau, * ¥ Car si le^ hommes, ravis de la beauté 
dq soleil et de toute la nature, eq ont été transportés jusqu'à 
en Taire des dieux, comment n'ont-ils pas pensé combien doit 
être plus beau celui qui les a faits et qui est |e père de la 
beauté. » 

Voulez-vous orner quelque chose digne de vos soins? Ornez 
le temple de Die», et dites encore avec David : * u Seigneur, 
j'ai aimé la beauté et l'ornement de votre maison, et la gloire 
du lieu que vous habitez. » Et de là copclut-il : ' « Ne perdez 
point moa ^me avec les io^pies, car j'ai ^ïmé les vrais orne-r 
nientft et je ne me suis poiqt laissé séduire à un vaip éclat. » 

Les hommes étalent leurs filles pour être un spectacle de 
vanité et l'objet de 1^ cupidité publique , et * a les parent 
comme on fait un temple. » Ils transportent les ornements que 
votre temple devrait avoir seul , à œs cadavres ornés, à ces 
sépulcres blaocbiâ , et il semble qu'ils aient entrepris de les 
faire adorer en votre place. Ils Qourrissent leur vanité etcçlle 
des autres, et tout, par conséquent, est rempli d'erreur et de 
corruption. Âh! Gdèjes enfants de Dieu, désabusez- vous de ces 
folles concupiscences; pourquoi tournez-vous vos nécessités 
en vanités? Vou^ ^vez besoin d'une maisop, comme d'une dé^ 
fense nécessaire contre les injures de Tair ; c'est une fai))lesse. 
Vous avez besoin de nourriture pour réparer vos forces qui 
se perdent et se dissipent à chaque moment ; autre faiblesse. 
Vous avez besoin d*un lit pour vous reposer dans votre poca* 
blement et vous y livrer au sommeil qui lie et ensevelit vQtrQ 
raison ; autre faiblesse déplorable. Vous faites de tous ces té- 
moins, et de tous ces monuments de vptre faiblesse, un spec- 
tacle à votre vanité , et il semble que vous vouliez triompher 
de l'iB&rfttiié qui vous environne de toutes parts. 

Pendant que tout le reste des hommes s'enorgueillit de ses 
besoins, et semble vouloir orner ses misères pour les cacher à 
soi-même; toi du moîps , ô chrétien , ô disciple de la vérité » 

1. Sap., xrfr, 8. 

2. Ps., xxv, 8. 

3. Ibid., 9. 

4. Ibîd., CXUll, 12. 
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relire tes yeux de ces illusions, aie dans ta table le nécessaire 
soutien de ton corps et non pas cet appareil somptueux. Heu- 
reux ceux qui , retirés humblement dans la maison du Sei- 
gneur, se délectent dans la nudité de leurs petites cellules, et 
de tout le faible attirail dont ils ont besoin dans cette vie, qui 
n*e8t qu'une ombre de mort, pour n'y voir que leur infirmité 
et le joug pesant dont le péché les a accablés! Heureuses les 
vierges sacrées qui ne veulent plus être le spectacle du monde 
et qui voudraient se cacher à elles-mêmes sous le voile sacré 
qui les environne ! Heureuse la douce contrainte qu'on fait à 
ses yeux, pour ne voir point les vanités, et dire avec David : 
^ a Détournez mes yeux, afin de ne les voir point! » Heureux 
ceux qui, en demeurant selon leur état au milieu de monde, 
comme ce saint roi, n'en sont point touchés; qui y passent sans 
s'y attacher; qui usent, comme dit saint Paul , de ce monde 
comme n'en usant pas ; qui disent avec Esther sous le diadème : 
* «Vous savez, Seigneur, combien je méprise ce signe d'orgueil 
et tout ce qui peut servira la gloire des impies, et que votre ser- 
vante ne 8*est jamais réjouie qu'en vous seul, ô Dieu d'Israël 1 » 
qui écoutent ce grand précepte de la loi : ' « Ne suivez point 
vos pensées et vos yeux, vous souillant dans divers objets, ce 
qui est la corruption ; et, pour parler avec le texte sacré, la 
fornication des yeux : « Nec seq\w.niur cogitationes suas , et 
oetUosper res varias fomicantes. » Enfin qui prêtent Toreille à 
saint Jean, qui, pénétré de toute l'abomination attachée aux 
regards, tant d'un esprit curieux que des yeux gâtés par la 
vanité , ne cesse de leur crier : a N'aimez pas le monde , où 
tout est plein d'illusion et de corruption par la concupiscence 
des yeux. » 

CHAPITRE X. 

De l'orgueil de la vie, qui est la troisième sorte de concupiscence 
réprouvée par saint Jean. 

Quoique la curiosité et l'ostentation dont nous venons de 
parler semblent être des branches de l'orgueil , elles appar- 
tiennent plutôt à la vanité. La vanité est quelque chose de 

1. Ps., cxvni,37. 

2. Estli., XIV, 15. 

3. Num., XIV, 15. 
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plus extérieur et superficiel : tout s'y réduit à Tostenta- 
tion que nous avons rapportée à la concupiscence des yeux. 
La curiosité n'a d'autre 6n que de faire admirer un vain sa- 
voir, et par là se distinguer des autres hommes. L'ostentation 
des richesses vient encore de la même source et ne cherche 
qu'à se donner une vaine distinction. 

L'orgueil est une dépravation plus profonde : par elle 
l'homme livré à lui-même se regarde lui-même comme son 
dieu par l'excès de son amour-propre. « Être superbe , » dit 
saint Augustin , « c'est en laissant le bien et le principe com- 
mun auquel nous devions tous être attachés, qui n'est autre chose 
que Dieu, se faire soi-même son bien et son principe ou son 
auteur; » c'est-à-dire se faire son dieu : a Relicto communi , 
tut omnes debent hœrere principio, sibi ipsi fieri et esse prin- 
cipium. » 

C'est ce vice qui s'est coulé dans le fond de nos entrailles à 
la parole du serpent, qui nous disait en la personne d'Eve : 
* a Vous serez comme des dieux ; » et nous avons avalé ce 
poison mortel lorsque nous avons succombé à la tentation. Il 
a pénétré jusqu'à la moelle de nos os, et toute notre âme en est 
infectée. Voilà en général ce que c'est que cette troisième con- 
cupiscence que saint Jean appelle l'orgueil ; et il ajoute, « l'or- 
gueil de la vie, » parce que toute la vie en est corrompue : c'est 
comme le vice radical d'où pullulent les autres vices ; il se 
montre dans toutes nos actions ; mais ce qu'il y a de plus mor- 
tel , c'est qu'elle est la plus secrète comme la plus dangereuse 
pâture de notre cœur. 



CHAPITRE XL 

De Tamour- propre, qui est la racine de l'orgueil . 

Pour pénétrer la nature d*un vice si inhérent , il faut aller 
à l'origine du péché, et pour cela en revenir à la parole du 
Sage : * « Dieu a fait l'homme droit. » Cette rectitude de 
l'homme consistait à aimer Dieu de tout son cœur, de toute 
son âme, de toutes ses pensées, de toutes ses forces, de toute 

1. Gen., 111,5. 

2. Eccl., vu, 30. 
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son iBlclligence, d'un amour parfait et pour l'amour de iui- 
môme, et de s aimer soi-môme en lui et par lui. Voilà la droi- 
ture et la rectitude de l'âme , voilà l'ordre, voilà la justice. Il 
est juste de donner de l'amour à celui qui est QÎmable , et le 
grand amour à celui qui est très-aimsible , et le souverain et 
parfait amour à celui qui est souverainement et parfaiteoieut 
aimable, et tout l'amour à celui qui est uniquement aimable, 
et qui ramasse en lui-même tout ce qui est aimable et parfait, 
en sort^ qu'on ne se regarde et qu'on ne s'aime soi-mômo que 
pour Iqi. 

felle est donc la rectitude où Tbomme avait été créé. Cela 
même fait la beauté de la créature raisonnable faite à l'image 
de Dieu; Dieu étant la bonté et la beauté méine, ce qui est 
f^it à son image ne peut pas n'être pas beau. Cette beauté eat 
relative à celle de Dieu dont elle est l'image , et entièrement 
dépendante de son principe , lequel , par conséquent, il fallait 
ain^er seul d'un amour sans bornes. Mais l'âme, se voyant belle, 
9'e9t délectée en elle-même et s'est endormie dans la contempla- 
tion de son excellence; elle a cessé un moment de se rapporter 
à Dieu ; elle a oublié sa dépendance ; elle s'est premièrement 
arrêtée et ensuite livrée à elle-même; déçue par sa liberté 
qu'elle a trouvée si belle et si douce , elle en a fait un essai 
funeste : a Sua in (Bternum libtrtate deceptus, » Mais en cber- 
chant d'être libre jusqu'à s'affranchir de l'empire de Dieu et 
c|es lois de sa justice , il est deveui) captif de son péché. 

Quiconque n'aime pas Dieu n'aime que soi-même : mais qui- 
conque n'aime que soi-même, uniquement occupé de sa pro- 
pre volonté et de son plaisir, n'est plus soumis à la volonté de 
Dieu, et demeurant incapable d'être touché des intérêts d'au- 
trui , il est non-seulement rebelle à Dieu , mais encore inso- 
ciable, intraitable, injuste, déraisonnable envers les autres, 
et veut que lotit serve non-seulement à ses intérêts, mais en- 
core à ses caprices. 

Dieu est juste , et c'est une loi de sa justice publiée dans le 
livre de la Sagesse, et justifiée par toute sa conduite sur les im- 
pies, que quiconque pèche contre |ui soit puni par les choses 
mêmes qui l'ont fait pécher : ^ « fer quœ pcccat quis, per fuec 
et lorquetur. » Il a fait la créature raisonnable, de telle sorte 

1. Sap., XI, 17. 
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que, se cherchant eHe-môme , elle ferait felle-mômfe sa peine , 
et trouverait son supph'ce où elle a trouvé la cause dé sbn er- 
reur. L'homme donc étant devehii t)écheur en se cherchant 
soi-mêrtie , est devenu malheureux en se trouvant ; Dieu lui a 
soustrait ses dons, et ne lui a laissé que le fond de l'être pour 
être l'objet de sa justice et le sujet sur lequel il exercerait sa 
vengeance. Il n'a plus trouvé dans lui-même que ce qu'il 
peut avoir sans Dieu , c'est-à-dire l'erreur et le mensonge , 
l'illusion , le péché , le désordre de ses passions , sa propre 
révolte contre la raison , la tromperie de son espériahcé , ll^s 
horreurs de son désespoir affreux , dés colères, des jalousies, 
des aigreurs envenimées contre ceux qui le troublent dans le 
bien particulier qu'il a préféré au bien général , que personne 
ne nous peut ôter que nous-mêmes et qui seul suffit à tout. 

Voilà donc dans nos passions et dans notre ignorance le 
péché , et à la fois la peine du péché ; et non-seulement au 
premier abord le commencement , mais encore dans la suite 
la consommation de l'enfer. Car c'est de là que naissent ces 
rages, ces désespoirs, ce ver dévorant qui rrtnge la con- 
science, et enfin ce pleur éternel dans des flammes qui ne s'é- 
teignent jamais; elles sortent du fond de notre crime. * « Je ti- 
rerai , » dit le saint prophète , « un feu du milieu de toi poiih 
te dévorer : Producam ignem de medio fui, qui comedât te. » 
Ce sont nos péchés qui allument le feu de la vengeance di- 
vine , d'où sort le feu dévorant qui pénètre l'âme par l'im- 
pression d'une vive et insupportable douleur. Voilà ce qtië 
produit l'amour de nous-mêmes , voilà comme il fait d'abord 
notre péché et ensuite notre supplice. 



CHAPITRE XH. 

Opposition de l'amour de Dieu et de T amour-propre. 

Les contraires se connaissent l'un par l'autre ; l'injustice de 
l'amour-propre se connaît par la justice de la charité, dont l'a- 
mour-propre est l'éloignement et la privation. Saint Augustin 
les définit toutes deux en cette sorte : a La charité , » dit ce 
saint, <f c'est l'amour de Dieu jusqu'au mépris de soi-même, » 

1. Ezech., XXVIII, 18. 
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et, au contraire, a la cupidité est l'amour de soi-même jus* 
qu'au mépris de Dieu. » Quand on dit que l'amour de Dieu 
\a jusqu'au mépris de soi-même, on entend jusqu'au mépris 
de soi-même par rapport à Dieu et en se comparant à lui ; et, 
en ce sens, douter qu'on se puisse mépriser soi-même , ce se- 
rait douter des premiers principes de la raison et de la jus- 
tice. Le mépris est opposé à Testime ; mais que peut-on es- 
timer en comparaison de Dieu ? ou que lui peut-on comparer, 
puisqu'il est celui qui est , ei que le reste n'est rien devant 
lui, ce qui fait dire au Prophète : *■ « Les nations devant Dieu 
ne sont qu'une goutte d'eau et comme un petit grain dans une 
balance, et les plus vastes contrées ne sont qu'un peu de 
poussière. » On ne peut rien de plus vil , et cependant l'É- 
criture n'est pas contente de cette expression et la trouve en- 
core trop forte pour la créature; elle en vient donc, pour 
parler avec une entière justesse et précision , à cette sen- 
tence : > (K Toutes les nations devant Dieu sont comme n'é- 
tant pas , et il les estime comme un néant. » 

En voulez-vous davantage? Ce n'est pas d'un homme qu'il 
parle en particulier, c'est de toute une nation auprès de laquelle 
un seul homme n'est rien. Mais toute celte nation n'est elle- 
même qu'une goutte d'eau , qu'un petit grain, qu'un vil amas 
de poussière ; et non-seulement une nation n'est que cela , 
mais encore toutes les nations sont encore moins , elles ne sont 
qu'un néant. Plus il entasse de choses ensemble, plus il dé- 
prise ce qu'il entasse avec soin. Une nation n'est qu'une goutte 
d'eau, mais toutes les nations que seront-elles? Quelque 
chose de plus peut-être? Point du tout; plus vous mettez en- 
semble d'êtres créés, plus le néant y paraît. 

Il ne faut donc pas s'étonner que l'amour de Dieu aille jus- 
qu'au mépris de soi-même : on ne peut pas se mépriser da- 
vantage que de se considérer comme un néant. C'est donc 
justice d'être un néant devant Dieu et d'avoir pour soi-même 
le dernier mépris. Il n'y a qu'à dire avec saint Michel : « Qui 
est comme Dieu? » Qui mérite de lui être comparé, ou d'être 
nommé devant sa face? Il est celui qui est, et la plénitude de 
l'être est en lui. Multipliez les créatures et en augmentez les 

1. Isai., XL, 15. 

2. Ibia.. 17. 
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perfections de plus en plus jusqu^à l'infini, ce ne sera toujours, 
à les regarder en elles-mêmes, qu'un non être. Et que sert 
d'amasser beaucoup de non êtres? De tout cela en fera-t-on 
autre chose qu'un non être? Rien autre chose sans doute. 
homme 1 aime donc Dieu comme celui qui est seul, et porte 
l'Hmour de Dieu jusqu'à te mépriser comme un néant. 

Mais au lieu de pousser l'amour de Dieu, comme il devait, 
jusqu'au mépris de soi-même , il a poussé l'amour de soi- 
même jusqu'au mépris de Dieu ; il a suivi sa propre volonté 
jusqu'à oublier celle de Dieu, jusqu'à ne s'en souvenir en au- 
cune sorte, jusqu'à passer outre malgré elle, et à vouloir agir 
et se contenter indépendamment de Dieu , et ne s'arrêter non 
plus à sa défense que s'il n'était pas. Ainsi c'est le néant qui 
compte pour rien celui qui est, et qui au lieu de se mépriser 
soi-même pour l'amour do Dieu, qui est la souveraine justice, 
sacrifie la gloire et la grandeur de Dieu, qui seul possède 
l'être , à la propre satisfaction de soi-même , quoiqu'il ne soit 
qu'un néant, ce qui est le comble de l'injustice et de l'égaré-' 
rement. 

CHAPITRE XIII. 

Combien Tamour-propre rend Thomine faible. 

Celui qui compte Dieu pour rien, ajoute à son néant naturel 
celui de son injustice et de son égarement. Ce n'est pas Dieu 
qu'il dégrade, mais lui-même. Il n'été rien à Dieu, mais il 
s'ôte à lui-même son appui, sa lumière, sa force et la source 
de tout son bien, et devient aveugle, ignorant, faible, im- 
puissant, injuste, mauvais, captif du plaisir, ennemi de la vé- 
rité. Celui qui recherche quelque chose, non à cause de ce 
qu'elle est, mais à cause de ce qu'elle lui plaît, n'a point la vé- 
rité pour objet. Avant qu'il y ait aucune chose qui plaise ou 
qui déplaise à nos sens, il y a une vérité qui est naturelle- 
ment la nourriture de notre esprit. 

Cette vérité est notre règle ; c'est par là que nos désira 
doivent être réglés, et non par notre plai^ir. Car la vérilé 
qui fait, pour ainsi dire, le plaisir de Dieu , c'est Dieu môme ; 
et ce qui fait notre plaisir, c'est nous-mêmes, qui nous pré- 
férons à Dieu. 

Ilélas ! nous ne pouvons rien, depuis que nous avons compté 

517. 
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Dieu pour rien , en transgressant sa loi , et agissant comnte 
si elle n'était pas. C'est ce qu'ont fait nos premiers parents : 
c'est le vice héréditaire de notre nature. Le démon nous dit 
comme à eux : Pourquoi. Dieu vous a-t-il défendu ce fruit, qui 
est si beau à lai vue et si doux au goût? « Curprœcepit vobi» 
Deus? » Depuis ce temps , lé plaisir a tout pouvoir sur nou8, 
et la moindre flatterie des setis prévaut à Tautorité de la vérité. 

CHAt>ITSÈ XIV. 

Ce que l'orgueil ajoute à l'amour-propre. 

Toute âme attachée à elle-même et corrompue par son 
àmour-propre , est en quelque sorte superbe et rebellé , puis- 
qu'elle transgresse la loi de Dieu. Matrs lorsqu'on la trans- 
gresse, ou parce qu'on est abattu par la douleur, comme ceux 
^iii âu(xïombent dans les maut ; bu pai-ce que le plaisir des 
iétis tïoiis entraîne; c'est faiblesse plutôt qu'orgueil. L'orgueil 
doht nous pâHôns consiste dans une Certaine fausse force , qui 
rend Tâme indocile et fière , et ennemie de toute crainte ^ et 
qui , par un amour excessif de sa liberté, la fait aspjrer à une 
espèce d'indépendance : ce qui est cause qu'elle trouve un 
certain plaisir particulier à désobéir^ et que la défense l'irrite. 

C'est cette funeste disposition que saint Paul explique par 
tè^ mots : < a Le péché tn'a tromjié par la loi , et par elle m'a 
ëontné la mort ; » c'est-à-dire , comme l'explique saint Augus- 
tin, le péché m'a trompé par ude fausse douceur, a falsa dul- 
cèdine, » puisqu'il m'en a fait trouver à transgresser la défense, 
et par là il m'a donné la mort; parce que, par;une étrange 
maladie de ma volonté , je me suis d'autdnt plus volontiers 
fk)rté au plaisir, qu'il me devenait plus doux par la défense : 
a Quia qùantomihus licet, tantomagis libet, «Ainsi la loi m'a 
doublement donné la mort , parce qu'elle a mis le comble au 
péché par la transgression expresse du commandement, et 
qu'elle a irrité le désir par le puissant attrait de la défense : 
« Incentivo prohibitionis , et cumula prœvaricationis. » 

La source (l'un si grand mal, c'est (juo nous trouvons, en 
transgressant la défense, un certain usage do noire liberté, qui 
nous déçoit ; et qu'au lieu que la liberté véritable de la créature 

1. Rom., VII, 11. 
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doit consister dans une humble soumission de sa volonté à la 
volonté souveraine de Dieu, nous la faisons consister dans notre 
volonté propre, en affectant une manière d'indépendance con- 
traire à rinstitution primitive de notre nature , qui ne peut 
être vraiment libre et heureuse que sous l'empire de Dieu. 

Ainsi nous nous faisons libres à la manière des animaux, 
qui n'ont d'autres lois que leurs désirs; parce que leurs pas^- 
sions sont pour eux la loi de la nature , qui les leur inspire. 
Mais la créature raisonnable , qui a une autre nature et une 
autre loi, que Dieu lui a imposée, est libre d'une autre sorte, 
en se soumettant volontairement à la raison souveraine de 
Dieu, dont la sienne est émanée. C'est donc en elle un grand 
vice , lorsqu'elle met son plaisir à «secouer ce bienheureux 
joug, dont Jési^s-Ghrist a dit : < a Mon joug est léger et mon 
fardeau est doux; d et qu'elle se fait libre comtne un animal 
insensé , conformément à cette parole : * « L'homme vain est 
emporté par son orgueil , et se croit né libre à la manière d'un 
jeune animal fougueux. » 

Â cet orgueil, qui vient d'une liberté indocile et irraison- 
nable , il en faut joindre encdre un autre , qui est celui que 
saint Jean nous veot faire entendre particulièrement à cet 
endroit ; qui est dans l'âme un certain amour de sa propre 
grandeur, fondée sur une excellence propre : qui est le vice 
le plus inhérent , et ensemble le plus dangereux de la créa- 
ture raisonnable. 

CHAPITRE XV. 

Description de la chute de Thomme, qui consiste principalement 
dans son orgueil. 

On ne comprendra jamais la chute de l'homme , sans en- 
tendre la situation de l'âme raisonnable , et le rang qu'elle 
tient naturellement entre les choses que l'on appelle biens. 

Il y a donc premièrement le bien suprême , qui est Dieu ^ 
autour duquel sont occupées toutes les vertus , et où se trou- 
vent toutes les félicités de l'àme rai^-onnable. Il y a en dernier 
lieu les biens inférieurs , qui sont les objets sensibles et maté- 

1. Matth.) XI) 30. 
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riels, dont l'àme raisonnable peut être touchée. Elle lient 
elle-même le milieu entre ces deux sortes de biens , pouvant 
8*élever, par son libre arbitre , aux uns , ou se rabaisser vers 
les autres ; et faisant par ce moyen comme un état mitoyen 
entre tout ce qui est bon. . 

Elle est donc par son état le plus excellent de tous les 
biens après Dieu , infiniment au-dessous de lui , et de beau- 
coup au-dessus de tous les objets sensibles auxquels elle ne 
peut s'attacher, en se détachant de Dieu, sans faire une 
chute affreuse. Mais afin qu'elle tombe si bas, il faut néces- 
sairement qu'elle passe, pour ainsi parler, par le milieu, qui 
est elle-même ; et c'est là sans difficulté sa première attache. 
Car ne trouvant au-dessous de Dieu, auquel elle doit s'unir 
et y trouver sa félicité , rien qui soit plus excellent qu'elle- 
même , étant faite à son image , c'est là premièrement qu'elle 
tombe; et saint Augustin a dit très -véritablement, que 
a l'homme en tombant d'en haut et en déchéant de Dieu, tombe 
premièrement sur lui-même. » C'est donc là que , perdant sa 
force, il tombe infailliblement encore plus bas; et de lui- 
même, où il ne lui est pas possible de s'arrêter, ses désirs se 
dispersent parmi les objets sensibles et inférieurs, dont il 
devient le captif. Carie devenant de son corps, qu'il trouve 
lui-même assujetti aux choses extérieures et inférieures , il en 
est lui-même dépendant , et obligé de chercher dans ces ob- 
jets les plaisirs qui en reviennent à ses sens. 

Voilà donc la chute de l'homme tout entière, semblable à 
une eau qui , d'une haute montagne , coule premièrement sur 
un haut rocher, où elle se disperse, pour ainsi parler, jusqu'à 
rinfîni , et se précipite jusqu'au plus profond des abîmes : 
l'âme raisonnable tombe de Dieu sur elle-même , et se trouve 
précipitée à ce qu'il y a de plus bas. 

Voilà une image véritable de la chute de notre nature. 
Nous ensentons le dernier effet dans ce corps qui nous accable, 
et dans ce plaisir des sens qui nous captive. Nous nous trou- 
vons au-dessous de tout cela, et vraiment esclaves de la na- 
ture corporelle, nous qui étions nés pour la commander. Telle 
est donc Textrémité de notre chute. 

Mais il a fallu auparavant tomber sur nous-mêmes. Car 
comme cette eau , qui tombe premièrement sur ce rocher, le 
cave à l'endroit de sa chute , et y fait une impression pro- 
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fonde ; ainsi l'âme, tombant sur elle-même, fait aussi en elle- 
même une première et profonde plaie , qui consiste dans 
l'impression de son excellence propre, de sa grandeur propre, 
voulant toujours se persuader qu'elle est quelque chose d'ad- 
mirable, se repaissant de la vue de sa propre perfection, qu'elle 
veut toujours concevoir extraordinaire, et ne voyant rien autour 
d'elle qu'elle ne veuille s'assujettir; d'où vient l'-aiBbition, la 
domination, l'injustice, la jalousie : ni rien en eUe-mème qu'elle 
ne veuille s'attribuer comme sien ; d'où vient la fM^omption 
de ses propres forces. Et c'est en tout cela qu'il faut reconnaître 
la naissance de ce qui s'appelle orgueil. 



CHAPITRE XVI. 

Les effets de rorgucil sont distribués en deux principaux. Il est traité 
du premier. 

Par là donc nous concevons que l'orgueil, c'est-à-dire, comme 
nous l'avons défini, l'amour et l'opinion de sa grandeur propre, 
a deux effets principaux , dont l'un est de vouloir en tout 
exceller au-dessus des autres , l'autre est de s'attribuer à 
soi-même sa propre excellence. 

Quant au premier effet, on pourrait croire qu'il ne se 
trouve que dans les gens savants ou riches, et qu'il n'est 
guère dans le bas peuple accoutumé au travail , à la pau* 
vreté et à la dépendance. Mais ceux qui regardent les choses 
de plus près voient que ce vice règne dans tous les élats , 
jusqu'au plus bas. Il n'y a qu'à voir la peine qu'on a à ré- 
concilier les esprits dans les conditions les plus viles , lors- 
qu'il s'élève des querelles et des procès pour cause d'injures. 
On trouve les cœurs ulcérés jusqu'au fond et disposés à pous- 
ser la vengeance, qui est le triomphe de l'orgueil, jusqu'à la 
dernière extrémité. Ceux qui voient tous les jours les empor- 
tements des paysans pour des bancs dans les paroisses , et 
qui les entendent porter leur ressentiment jusqu'à dire qu'ils 
n'iront plus à l'église , si on ne les satisfait , sans écouter 
aucune raison , ni céder à aucune autorité, ne reconnaissent 
que trop, dans ces âmes basses, la plaie de l'orgueil , et lo 
même fond qui allume les guerres parmi les peuples, et pousse 
les ambitieux à tout remuer pour se distinguer des autres. Il 
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ne faut pas bpauicoup étudier les dispositions de ceux qui tH)- 
minent dans leurs paroisses , et sV donnent urie primauté et 
un ascendant sur leurs compagnons , pour reconnaître que 
Torgueil et le désir d'exceller les transportent avec la mètne 
force et plus de brutalité que les autres hommes. 

Et pour passer des âmes les plus grossières aux plus épu- 
rées, combien a-t-il fallu prendre de précautions |ponr em- 
pêcher , dans les élections même ecclésiastiques et reli- ^ 
gieuses , l'ambition , les cabales , les brigues, les secrètes sol- 
licitations, les promesses et les pratiques les plus criminelles, 
les pactes simoniaques^ et les autres dérèglements trop com- 
muns en celte matière ; sans qu'on se puisse vanter d'avoir 
peut-être fait autre chose que de couvrir ou pallier ces vices, 
loin de les avoir entièrement déracinés? Malheur donc ! mal- 
heur à la terre infectée de tous côtés par le venin de l'orgueil. 

Ecoutons saint Paul, qui nous en marque les fruits par ces 
paroles : ^ « Les fruits de la chair, » dit-il, et sous ce nom il 
comprend l'orgueil, « sont les inimitiés, les disputes, les ja- 
lousies , les colères , les querelles ^ » sous lesquelles il faut 
comprendre les guerres; « les dissensions, les schismes, les 
hérésies , les sectes -, l'envie , les meurtres , » dont la ven- 
geance, fille de l'orgueil, cause la plus grande partie; « les 
médisances , » où l'on enfonce jusqu'au vif une dent aussi ve- 
nimeuse que celles des vipères, dans la réputation, qui est une 
seconde vie dii prochain : ces pestes du genre humain, qui cou- 
vrent toute la face de la terre^ « sont autant d'enfants » de l'or- 
gueil , autant de branches sorties de cette racine empoisonnée. 

Arrêtons-nous un moment sur chacun de ces vices , que 
saint Paul ne fait que nommer^ et nous verrons combien s'étend 
Tempire de l'orgueil. On en voit les derniers excès dans les 
guerres, dans tout leur appareil sanguinaire, dans tous leurs 
fil nestes effets, c'est-à-dire dans tous les ravages et dans 
toutes les désolations qu'elles causent dans le genre humain ; 
puisque dans tout cela il ne s'agit souvent que d'assouvir le 
désir de domination , et la gloire dont les premières têtes du 
genre humain sont enivrées. Les sectes et les hérésies font 
encore mieux voir cet esprit d'orgueil^ puisque c'est là uni-» 
quement ce qui anime ceux qui , pour se faire un nom parmi 

1. Gnl., V, 19. 
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les hommes , les arrachent à Dieu , à Jésus-Christ , à son 
Église, et s'en font des disciples qui portent le leur. 

Et si nous voulons étendre la malignité de Torgueii à des 
vices plus communs, il ne faut que s'attacher un moment à 
Tenvie et à sa fille la médisance, pour voir tous les hommes 
pleins de venin et de haine mutuelle, qui fait changer la 
langue en armes offensives, plus tranchantes qu'une épée , 
portant plus loin qu'une flèche, pour désoler tout ce qui se 
présente. Tout cela vient de ce que chacun , épris de soi- 
même , veut tout mettre à ses pieds et s'établir une damnable 
supériorité , en dénigrant tout le genre humain. Voilà le pre- 
mier effet de l'orgueil , et ce qu'il fait paraître au dehors. 

Il entre dans toutes les passions, et donne aux {lutres con- 
cupiscences plus grossières et plus charnelles je ne sais quoi 
qui les pousse à l'extrémité. Voyez cette femme dans sa su- 
perbe beauté, dans son ostentation, dans sa parure. Elle veut 
vaincre, elle veut être adorée comme une déesse du genre 
humain. Mais elle se rend premièrement à elle-même cette 
adoration , elle est elle-même son idole , et c'est après s'être 
adorée et admirée elle-même qu'elle veut tout soumettre à 
son empire. Jézabel vaincue et prise s'imagine encore désar- 
mer son vainqueur en se montrant par ses fenêtres avec son 
fard. Une Gléopâtre croit porter dans ses yeux et sur son vi- 
sage de quoi abattre à ses pieds les conquérants; et accoutu- 
mée à de semblables victoires, elle ne trouve plus de secours 
que dans la mort, quand elles lui manquent. Tous les siècles 
portent de ces fameuses beautés que le Sage nous décrit par 
ces paroles : Elle a renversé un nombre infini de gens percés 
de ses traits ; toutes ses blessures sont mortelles , et les plus 
forts sont tombés sous ses coups : i « Multos vulneratos dejecit^ 
et fortissimi quique interfecti sunt ab eUj » 

Ainsi la gloire se mêle dans la concupiscence de la chair* 
Les hommes comme les femmes se piquent d'être vainqueurs. 
* a C'est un opprobre parmi les Assyriens si une femme se 
moque d'un homme en se sauvant de ses mains. » 

Quelle nation n'est pas assyrienne de ce côté-là? Où ne se 
glorifie-t-on pas de ces damnables victoires? Où ne célèbre* 

L Prov., VII, 26. 
2» Judit., XU, 12. 
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t-on pas ces insignes corrupteurs de la pudeur, qui font gloire 
de tendre des pièges si sûrs, que nulle vertu n'échappe à leurs 
mains impures? La gloire donc se mêle dans leurs désirs sen- 
suels, et on imagine une certaine excellence, d'un côté à se 
faire désirer, et de l'autre à corrompre, ou, comme parle 
l'Écriture, à humilier un sexe infirme. 



CHAPITRE XVII. 

faiblesse orgueilleuse d'un homme qui aime les louanges, comparée 
avec celle d'une femme qui veut se croire belle. 

Mon Dieu, que je considère un peu de temps, sous vos yeux, 
la faiblesse de l'orgueil et la vaine délectation des louanges , 
où il nous engage. Qu'est-ce, ô Seigneur, que la louange, si- 
non toute l'expression d'un bon jugement que les hommes font 
de nous? Et si ce jugement et cette expression s'étend beau- 
coup parmi les hommes, c'est ce qui s'appelle la gloire, c'est- 
à-dire une louange célèbre et publique. Mais, Seigneur, si ces 
louanges sont fausses, ou injustes, quelle est mon erreur de 
m'y plaire tant 1 Et si elles sont véritables, d'où me vient cette 
autre erreur de me délecter moins de la vérité que du témoi- 
gnage que lui rendent les hommes ? Est-ce que me défiant de 
mon jugement je veux être fortifié dans l'estime que j'ai de 
moi-même par le témoignage des autres, et s'il se peut, de 
tout le genre humain? Quoi, la vérité m'est-elle si peu con- 
nue que je veuille l'aller chercher dans l'opinion d'autrui? Ou 
bien , est-ce que connaissant trop mes faiblesses et mes dé- 
fauts, dont ma conscience est le premier et inévitable témoin, 
j'aime mieux me voir, comme dans un miroir flatteur, dans le 
témoignage de ceut à qui je les cache avec tant de soin? 
Quelle faiblesse pareille? 

Voyez cette femme amoureuse de sa fragile beauté , qui se 
fait à elle-même un miroir trompeur , où elle répare sa mai - 
greur extrême et rétablit ses traits effacés , ou qui fait pein- 
dre dans un tableau trompeur ce qu'elle n*est plus, et s'ima- 
gine reprendre ce que les ans lui ont volé. Telle est donc la 
séduction, telle est la faiblesse de la louange, de ta réputation, 
de la gloire. La gloire ordinairement n'est qu'un miroir où 
Von fait paraître le faux avec un certain éclat. 



TIÎAITÉ DK LA CONCUPISCENCE. 3'i5 

Qu'est-ce que la gloire d'un César ou d'un Alexandre, do 
ces deux idoles du monde , que les hommes semblent encore 
s'efforcer de porter, par leurs louanges et leurs admirations, 
au faîte des choses humaines? Qu'est-ce, dis-je, que leur 
gloire, si ce n'est un amas confus de fausses vertus et de 
vices éclatants, qui, soutenus par des actions pleines d'une vi- 
gueur mal entendue, puisqu'elle n'aboutit qu'à des injustices, 
ou en tous cas à des choses périssables, ont im|)osé au genre 
humain, et ont môme ébloui la sagesse du monde, qui est en- 
gagée dans de semblables erreurs et transportée dans do sem- 
blables passions? Vanité des vanités, et loul est vanité : et 
plus l'orgueil s imagine avoir donné dans le solide , plus il est 
vain et trompeur. 

Mais enfin mettons la louange avec la vertu et la vérité, 
comme elle y doit être naturellement ; quelle erreur de ne |)0U- 
voir estimer la vertu sans la louange des hommes! La vertu 
est-elle si peu considérable par elle-même aux yeux de Dieu? 
Fait-il si peu de chose pour un vertueux? Et qui donc l'esti- 
mera, si les sages ne s'en contentent pas?£t toutefois je vois 
un saint Augustin, un si grand homme, si humble, un homme 
si persuadé qu'on ne doit aimer la louange que comme un 
bien de celui qui loue, dont le bonheur est de connaître la 
vérité et de faire justice à la vertu : je vois, dis-je, un si saint 
homme qui , s'examinant lui-même sous les yeux de Dieu, se 
tourmente , pour ainsi dire, à rechercher s'il n'aime point les 
louanges pour lui-même plutôt que pour ceux qui les lui don- 
nent ; s'il ne veut point être aimé des hommes pour d'autres 
motifs que pour celui de leur profiter; et, en un mot, s'il n'est 
point plutôt un superbe qu'un vertueux : tant l'orgueil est un 
mal caché, tant il est inhérent à nos entrailles, tant l'appât 
en est subtil et imperceptible , et tant il est vrai que les hum- 
bles ont à craindre jusqu'à la mort quelque mélange d'orgueil, 
quelque tentation d'un vice qu'on respire avec l'air du monde, 
et dont on porte en soi-même la racine. 

CHAPITRE XVIII. 

Un b«l esprit» un philosophe. 

Parlons d'une autre espèce d'orgueil, c'est-à-dire d'uni» 
autre espèce de faiblesse. On en voit qui passent leur vie ù 
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tourner un vers, à arrondir une période, en un mot à rendre 
agréables des choses non -seulement inutiles, mais encore 
dangereuses, comme à chanter leurs amours, et à remplir Tuoi- 
vers des folies de leurs jeunesses égarées. 

Aveugles admirateurs de leurs ouvrages, ils ne peuvent souf- 
frir ceux des autres; ils tâchent parmi les grands, dont ils 
flattent les erreurs et les faiblesses , de gagner des suffrages 
pour leurs vers. S*ils remportent ou qu'ils s'imaginent rem- 
porter l'applaudissement du public , enflés de ce succès , ou 
vain ou imaginaire, ils apprennent à noettre leur félicité dans 
des voix confuses, dans un bruit qui se fait dans Tair, et pren- 
nent rang parmi ceux à qui le prophète adresse ce reproche : 
^ « Vous qui vous réjouissez dans le néant. » Que si quelque 
critique vient à leurs oreilles, avec un dédain apparent ou 
une douleur véritable ils se font justice à eux-mêmes ; de 
peur de les affliger, il faut bien qu'une troupe d'amis flatteurs 
prononcent pour eux et les assurent du public. Attentifs à son 
jugement, où le goût, c'est-à-dire ordinairement la fantaisie 
et l'humeur, ont plus de part que la raison, ils ne songent 
pas à ce sévère jugement où la vérité condamnera l'inutilité 
de leur vie , la vanité de leurs travaux , la bassesse de leurs 
flatteries, et à la fois le venin de leurs mordantes satires ou 
de leurs épigrammes piquantes, plus que tout cela les dou- 
ceurs et les agréments qu'ils auront versés sur le poison de 
leurs écrits, ennemis de la piété et de la pudeur. Si leur siècle 
ne leur paraît pas assez favorable à leurs folies, ils atten- 
dront la justice de la postérité, c'est-à-dire qu'ils trouveront 
bon et heureux d'être loués parmi les hommes pour des ou- 
vrages que leur conscience aura condamnés avec Dieu même, 
et qui auront allumé autour d'eux un feu vengeur. trompe- 
rie! ô aveuglement! ô vain triomphe de l'orgueil! 

Une autre espèce d'orgueilleux : les philosophes condam- 
nent ces vains écrits. H n'y a rien en apparence de plus grave 
ni de plus vrai que le jugement qu'un Socrate, un Platon, 
d'autres philosophes , à leur exemple , portent des écrits des 
poètes. Ils n'ont, disent-ils (c'est le discours de Platon), aucun 
égard à la vérité ; pourvu qu'ils disent des choses qui plaisent, 
ils sont contents : c'est pourquoi on trouvera dans leurs vers 

1, VI, 14. 
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le pour et le contre , des sentences admirables pour la vertu 
et contre elle; les vices y sont blâmés et loués également, et, 
pourvu qu'ils les chantent en de beaux vers, leur ouvrage est 
accompli. On trouvera dans ce philosophe un recueil de ver» 
d'Homère pour et contre la vertu : le poète ne paraît pas se 
soucier de ce qu'on suivra ; et pourvu qu'il arrache à son lec- 
teur le témoignage que son oreille a été agréablement flattée, 
il croit avoir satisfait aux règles de son art : comme un pein- 
tre qui , sans se mettre en peine d'avoir peint des objets qui 
portent au vice ou qui représentent la vertu , croit avoir ac- 
compli ce qu'on attend de son pinceau , lorsqu'il a parfaite- 
ment imité la nature. C'est pourquoi ( ceci est encore le rai- 
sonnement de Platon sous le nom de Socra.te), lorsqu'on trouve 
dans les poètes de grandes et admirables sentences , on n'a 
qu*à approfondir et les faire raisonner dessus, on trouvera 
qu'ils ne les entendent pas. Pourquoi? dit ce philosophe. Parce 
que, songeant seulement à plaire, ils ne se mettent en aucune 
peine de chercher la vérité. 

Ainsi voit-on dans Virgile le vrai et le faux également éta- 
lés. Il trouve à propos de décrire dans son Enéide l'opinion 
de Platon sur la pensée et l'intelligence qui anime le monde, 
il le fera en vers magnifiques. S'il plaît à la veine poétique, 
et au feu qui en anime les mouvements, de décrire le concours 
d'atomes qui assemble fortuitement les premiers principes des 
terres, des mers, des airs et du feu, et d'en faire sortir l'uni* 
vers sans qu'on ait besoin pour les arranger du secours d'une 
main divine ; il sera aussi bon épicurien dans une de ses 
Églogues que bon platonicien dans son poème héroïque. 11 a 
contenté l'oreille, il a étalé le beau tour de son esprit, le beau 
son de ses vers et la vivacité de ses expressions : c'est assez 
à la poésie, il ne veut pas que la vérité lui soit nécessaire. 

Les poètes chrétiens et les beaux esprits prennent le même 
esprit : la religion n'est non plus dans le dessein et dans la 
composition de leurs ouvrages que dans ceux des païens. Ce- 
hii-là s'est mis dans l'esprit de blâmer les femmes ; il ne se 
met point en peine s'il condamne le mariage, et s'il en éloigne 
ceux à qui il a été donné comme un remède : pourvu qu'avec 
de beaux vers il sacrifie la pudeur des femmes à son hu- 
meur satirique, et qu'il fasse de belles peintures d'actions 
bien souvent très-laides, il est content. 
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Un autre croira fort beau de mépriser Thonime dans ses va- 
nités et ses airs ; il plaidera contre lui la cause des bètes, et 
attaquera en forme jusqu'à la raison ; sans songer qu'il dé- 
prise l'image de Dieu, dont les restes sont encore si vivement 
empreints dans notre chute, et qui sont si heureusement re- 
nouvelés dans notre régénération. Ces grandes vérités ne lui 
sont de rien : au contraire, il les cache de dessein formé à ses 
lecteurs, parce qu'elles rompraient le cours de ses fausses et 
dangereuses plaisanteries : tant on s'éloigne delà vérité, quand 
on cultive les arts auxquels la coutume et l'erreur ne donnent 
dans la pratique d'autre objet que le plaisir. 

Un philosophe blâme les arts et les bannit de sa républi- 
que, avec des couronnes sur la tête et une branche de lau- 
rier dans la main. Mais ce philosophe est-il lui-même plus 
sérieux , lui qui ayant connu Dieu ne le connaît pas pour Dieu ; 
qui n'ose annoncer au peuple la plus importante des vérités ; 
qui adore avec lui des idoles, et sacrifie avec lui la vérité à la 
coutume? Il en est de même des autres qui, enflés de leur 
vaine philosophie parce qu'ils seront, ou physiciens, ou géo- 
mètres, ou astronomes, croiront exceller en tout, et soumet- 
tront à leur jugement les oracles que Dieu envoie au monde, 
jusqu'à tenter de les redresser : la simplicité de l'Écriture cau- 
sera un dégoût extrême à leur esprit préoccupé ; et autant 
qu'ils s'approcheront de Dieu par l'intelligence, autant s'en 
éloigneront-ils par leur orgueil : « Quantum propinquaverunt 
intelligentiay tantum superbia recesserunt, » dit saint Augus- 
tin. Voilà ce que fait dans l'homme la philosophie, quand elle 
n'est pas soumise à la sagesse de Dieu ; elle n'engendre que 
des superbes et des incrédules. 

CHAPITRE XIX. 

Merveilleuse manière dont Dieu punit Torgueil , en lui donnant 
ce qu'il demande. 

Mon Dieu, que vous punissez d'une merveilleuse manière 
l'orgueil des hommes 1 La gloire est le souverain bien qu'ils 
se proposent, et vous. Seigneur, comment les punissez-vous? 
En leur donnant cette gloire dont ils sont avides. Car vous en 
ôles le maître, et vous la donnez et l'ôtez comme il vous plaît, 
?olofi qno vous tournez l'esprit de? hommes. Mais pour mon- 



TRAITÉ DE LA CONÇU PISCEXCE. 329 

trer combien elle est non-seulement vaine, mais encore trom- 
peuse et malheureuse, vous la donnez très-souvent à ceux qui 
la demandent, et vous en faites leur supplice. 

Que désirait ce grand conquérant qui renversa le trône le 
plus auguste de TÂsie et de tout le monde, sinon défaire parler 
de lui, c'est-à-dire d'avoir une grande gloire parmi les 
hommes? a Que de peine, » disait-il, a il se faut donner pour 
faire parler les Athéniens! » Lui-môme reconnaissait la vanité 
de la gloire, qu'il recherchait avec tant d'ardeur ; mais il y 
était entraîné par une espèce de manie, dont il n'était pas le 
maître. Et que fait Dieu pour le punir, sinon de le livrer à 
l'illusion de son cœur, et de lui donner cette gloire , dont la 
soif le tourmentait, avec encore plus d'abondance qu'il ne pou* 
vait imaginer? Ce ne sont pas seulement les Athéniens qui 
parlent de lui, tout le monde est entré dans sa passion, et 
l'univers étonné lui a donné plus de gloire qu'il n'en avait 
osé espérer. Son nom est grand en Orient comme en Occident, 
et les Barbares l'ont admiré comme les Grecs. Loin de refuser 
la gloire à son ambition. Dieu l'en a comblé; il l'en a ras- 
sasié, pour ainsi parler, jusqu'à la gorge ; il l'en a enivré, et il en 
a eu plus que sa tête n'était capable d'en porter. Dieu , quel 
bien est celui que vous prodiguez aux hommes que vous avez li- 
vrés à eux-mêmes, et que vous avez réprouvés de votre royaume ! 

Et pour la gloire d'un bel esprit, qui peut espérer d'en avoir 
autant, et durant sa vie, et après la mort, qu'un Homère, 
qu'un Théocrite, qu'un Anacréon, qu'un Cicéron , qu'un Ho- 
race, qu'un Virgile? On leur a rendu des honneurs extraor- 
dinaires pendant qu'ils étaient au monde, et la postérité en a 
fait ses modèles et presque ses idoles. La folie de les louer a 
été poussée jusqu'au point de leur dresser des temples : ceux 
qui n'ont pas été jusque-là n'ont pas laissé de les adorer à 
leur mode, comme des esprits divins et au-dessus de l'hu- 
manité. Et qu'avez- vous prononcé dans votre Évangile de 
cette gloire qu'ils ont reçue et reçoivent continuellement dans 
la bouche de tous les hommes? * « Je vous le dis en vérité, ils 
ont reçu leur récompense. » 

Q vérité, ô justice et sagesse éternelle, qui pesez tout 
dans votre balance, et donnez le prix à tout bien, pour petit 

1. Matth., VI, 2. 
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qu'il soit, vous avez préparé une récompense convenable à 
celle telle quelle industrie qui paraît dans les actions de ceux 
qu*on nomme héros et dans les. écrits de ceux qu'on nomme 
les grands auteurs! Vous les avez récompensés et punis tout 
ensemble : vous les avez repus de vents ; enflés par la gloire, 
vous les en avez, pour ainsi dire, crevés. Combien ces grands 
auteurs ont-ils donné la gène à leur esprit pour arranger 
leurs paroles et composer leurs poèmes! Celui-là, étonné lui- 
même du long et furieux travail de son Enéide, dont tout le 
but, après tout, était de flatter le peuple régnant et la famille 
régnante, avoue dans une lettre qu'il s'est engagé dans cet 
ouvrage par une espèce de manie, « pêne vitio mentis, » Leur 
conscience leur reprochait qu'ils se donnaient beaucoup de 
peine pour rien, puisque ce n'était, après tout, que pour se 
faire louer. 

Que d'étude, que d'applicatiob , que de curieuses recher- 
ches, que d'exactitude , que de savoir, qiie de philosophie , 
que d*esprit faut-il sacrifier à cette vanité! Dieu la condamne; 
et à la fin il la contente^ pour laisser aux hommes un monument 
ôlernel du mépris qu'il fait de cette gloire si désirée par les 
gens qui ne le connaissent pas; il leur en donne plus qu'ils 
n'en veulent. Ainsi, dit saint Augustin, ces conquérant?, ces 
héros, ces idoles du monde trompé, en un mot, ces grands 
hommes de toutes les sortes, tant renommés du genre humain, 
sont élevés au plus haut degré de réputation où l'on puisse 
parvenir parmi les hommes; et, vains, ils ont reçu une ré- 
compense aussi vaine que leurs desseins : « Recejperunt mer- 
oedemsuam; vont, vanam. » 



CHAPITRE XX. 

Erreur encore plus grande de ceux qui tournent k leur propre gloln 

les œuvres qui appartiennent à la véritable vertu. 

Ce ne sont pas là toutefois ceux que la gloire trompeté plus. 
Plus vains encore et plus déçus par leur orgueil sont ceux qui 
sacrilient à la gloire, non des choses vaines, mais les propres 
œuvres que la vertu devait produire. Tels sont : a ceux qui 
font leurs bonnes oeuvres pour être glorifiés des hommes ' ; » 

1, Matth., XXIII, 5. 
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qui « sonnent de la Irompelte devant eux-mêmes quanJ ils 
font l'aumône * ; » qui « affectent de prier dans les coins des 
rues, et d'atlrouper le monde autour d'eux ; » qui a veulent 
rendre leurs jeûnes publics, et les faire paraître dans la pâleur 
de leur visage. » 

Ceux qui parmi les païens, ou parmi les Juifs, ou même, 
par le dernier aveuglement, parmi les chrétiens, ont été jus- 
tes, équitables, tempérants, cléments, pour se faire admirer 
des hommes, sont de ce rang. Et tous a ils ont reçu leur ré- 
compense; » et ils sont beaucoup plus punis que ceux qui 
mettent la gloire dans des choses vaines. Car plus les œuvres 
qu'ils étalent sont solides par elles-mêmes, plus il est indigne 
et injuste de les sacrifier à l'orgueil, et de tenir la vertu si peu 
de chose qu'on ne daigne la rechercher que pour en être 
loué par les hommes , comme si Dieu ne lui suffisait pas. 

CHAPITRE XXI. 

Ceu< qui, dans la pratique dei rertus, nft eherchtnt poimt la (loin dtt 
monde> maia se font eux-mêmes leur gloire, sont plus trompés que les 

autres. 

Mais, ômon Dieu, éternelle vérité, qui éclairez tout homme 
venant au monde, vous me découvrez dans votre lumière une 
autre plus dangereuse séduction et déception de l'esprit hu- 
main dans ceux qui, s'élcvant, à ce qui leur semble, au-dessus 
des louanges humaines, s'admirent eux-mêmes en secret, se 
font eux-mêmes leur dieu et leur idole, se repaissant de Tf- 
dée de leur vertu, qu'ils regardent comme le fruit de leur 
propre travail, et qu'ils croient, en un mot, se donner eux- 
mêmes ! 

Tels étaient ceux qui disaient parmi les païens : « Que 
Dieu me donne la beauté et les richesses; pour moi, je me 
donnerai la vertu et un esprit équitable et toujours égal ; » et 
qui par là même s'élevaient en quelque façon au-dessus de 
leur Dieu, « parce qu'il était, disaient-ils, sage et vertueux 
par sa nature, et qu'ils l'étaient, eux, par leur industrie. » 
Ils croyaient, dans cette pensée, se mettre au-dessus des 
hommes et de leurs louanges; comme si eux-mêmes, qui se 

1. Matth., VI, 2, 5.6. 
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louaient el s'admiraient en celte sorte, eussent été autre chose 
que des hommes ; et les louanges qu'ils se donnaient secrète- 
ment, autre chose que des louanges humaines; ou que tout 
cela fût autre chose que de servir la créature plutôt que lo 
créateur , puisqu'eux-mêmes bien nécessairement ils étaient 
des créatures, et des créatures d'autant plus faibles et d'au- 
tant plus livrées à l'orgueil que leur orgueil paraissait plus 
indépendant et plus épuré, lorsque, affranchis, s'ils l'étaient, 
du joug de la dépendance des opinions et des louanges des 
autres, ils faisaient leur félicité et leur objet unique de l'ad- 
miration d'eux-mêmes et de leurs vertus, qu'ils regardaient 
comme leur ouvrage et en même temps comme le plus bel 
ouvrage de la raison. 

Dieu ! qu'ils étaient superbes, et que leur orgueil était gros- 
sier, encore qu'ils prissent un tour apparemment plus délicat 
pour se reposer en eux-mêmes! Oh! qu'ils étaient pleins de 
faste et de jalousie, qu'ils étaient dédaigneux et qu'ils mépri- 
saient les autres hommes ! Ils ne faisaient en effet que les 
plaindre comme des aveugles, et déplorer leur erreur, réser- 
vant toute leur admiration pour eux-mêmes. Tel était ce pha- 
risien qui disait à Dieu dans sa prière : * a Je ne suis pas 
comme le reste des hommes , qui sont ravisseurs , injustes , 
impudiques , tel qu'est aussi ce publicain. » S'il appliquait à 
cet homme particulier son mépris universel pour le genre hu- 
main, c'est parce qu'il le trouva le premier devant ses yeux; 
et il en eût fait autant à tout autre qui se serait présenté de 
même; et ce dédain était l'effet de l'aveugle admiration dont 
il était plein pour lui-même. 

Il est vrai qu'en apparence il attribuait à Dieu les vertus 
dont il était revêtu ; puisqu'en se mettant au-dessus du reste 
des hommes il disait à Dieu : « Je vous en rends grâce, » et 
semblait le reconnaître comme l'auteur de tout le bien quMl 
louait en lui-même. Mais s'il eût été de ceux qui disent sin- 
cèrement avec David : ' a Mon âme sera louée dans le Sei- 
gneur, » non content de lui rendre grâce, il aurait connu son 
besoin et lui aurait fait quelques demandes; il ne se serait pas 
regardé comme un vertueux parfait qui n'a pas besoin de se 

1. Luc, XVIII, 11. 

2. Ps,, xxxiii, 3, 
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corriger d*aucun défaut , mais seulement de remercier Dieu 
de ses vertus; enfin il n'aurait pas cru que Dieu le regardât 
et qu'il rhonorât seul de ses dons. 

Quand donc il disait à Dieu : i a Je vous en rends grâce, » 
c'était une formule de prière plutôt qu'une humilité sincère 
dans son cœur ; et qui eût pénétré le dedans de ce cœur y eût 
trouvé qu'en rendant grâce à Dieu de ses vertus dans un fond 
plus intérieur, il se rendait grâce à lui-même de s'être attiré 
ce don de Dieu, et de s'être seul rendu digne qu'il arrêtât ses 
yeux sur lui. Par où il retombait nécessairement dans cette 
malédiction du prophète : > a Maudit l'homme qui espère en 
l'homme et qui se fait un bras de chair ; » puisque lui-même, 
qui se confiait en lui-même, était un homme de chair, c'est- 
à-dire un homme faible qui mettait sa confiance en lui-même, 
en sa force et en sa vertu. Et son erreur, c'était, poursuit le 
prophète, de retirer son cœur de Dieu pour l'occuper de soi- 
même et de sa vertu : ' « Makdictus homo qui confiait in 
homine, et ponit carnem brachium suum, et a Domino recedit 
cor ejus. » 

CHAPITRE XXÏI. 

Si le chrétien bien instruit des maximes de la foi peut craindre de tomber 
dans cette espèce d'orgueil. 

Tels étaient les pharisiens, et telle était leur justice, pleine 
d'elle-même et de son propre mérite. Ils se regardaient comme 
les seuls dignes du don de Dieu, comme s'ils eussent été d'une 
autre nature, et formés d'une autre masse et d'une autre boue 
que le reste des humains : ils les excluaient de sa grâce, ne 
pouvant souffrir qu'on annonçât l'Évangile aux Gentils et 
qu'on louât d'autres qu'eux. C'est là donc cette fausse et abo- 
minable justice qui est détestée par saint Paul en tant d'en- 
droits; et une telle justice, si clairement réprouvée dans 
l'Évangile, ne devrait point trouver de place parmi les chré- 
tiens. 

Mais les hommes corrompent tout et abusent du christia- 
nisme comme du reste des dons de Dieu. Il s'est trouvé des 

1. Ps., XXMII, 3. 

2. Ps., XVI!, 5. 
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^rétiqueâ, tels qu'éCalent les pélagiens, qui ont cm se devoir 
à eux-mêmes leur salut; et il 8*en est trouvé d'autres qui, 
en ne s'en attribuant qu'une partie , ont cru trouver toute 
Fhomilité nécessaire au christianisme et rendre à Dieu toute 
tft gloire qui lui était due. 

Mais les véritables chrétiens, tel qu'était un saint Cyprieo, 
tant loué par saint Augustin pour cette s^tence, ont dit qu'il 
« fallait donner, non une partie du salut, mais le tout à Dieu ; 
et ne nous glorifier jamais de rien , parce que rien n'était à 
nous. » Ils l'avaient prise de saint Paul, dont toute la doctrine 
aboutit à conclure, non que celui qui se glorifie se puisse glo- 
rifier, du moins en partie, en lui-même; ma» qu'il ne doit 
nullement se glorifier en lui-même, mais en Dieu, c'est-à- 
dire uniquement en lui. 

CHAPITRE XXIII. 

Comment il arrive aux chrétiens de se glorifier en eux-mêmes. 

Telle est donc la justice chrétienne opposée à la justice ju- 
daïque et pharisaïque que saidt Paul appelle : ^ « la propre 
justice, » c'est-à-dire celle qu'on trouve en soi-même et non 
pas en Dieu. On tombe dans cette fausse justice, ou par une 
erreur expresse, lorsqu'on croit avoir quelque chose, pour peu 
que ce soit, ne fût-ce qu'une petite pensée et le mcHudre de 
tous les désirs, de soi-même, comme de soi-même, contre la 
doctrine de saint Paul'; ou sans erreur dans l'esprit par une 
certaine attache ou complaisance du cœur. Car comme après 
Dieu il n'y a rien de plus beau ni de plus semblable à Dieu 
que la créature raisonnable, sanctifiée par la grâce, soumise à 
88 grâce, pleine de ses dons, vivante selon la raison et aekm 
Dieu, usant bien de son libre arbitre; une âme qui voit et 
croit voir cette beauté en elle-même, qui sent qu'elle làit le 
bien et s'y attache par un amour sincère autant qu'elle peut , 
touchée d'un si beau speclacle , s'y arrête et regarde un si 
grand bien plu lot comme étant en soi que comme venant de 
Dieu. De là vient qu'insensiblement elle oublie que Dieu en 

1 Rom., x,3. 
2. 2 Cor., in, 5. 
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est le principe , et se l'attribue à soi-même [>ar un sentiment 
d'autant plus vraisemblable qu'en effet elle y concourt par 
son libre arbitre. 

C'est par son libre arbitre qu*elle croit, qu'elle espère , 
qu'elle aime, qu'elle consent à la grâce, qu'elle la demande. 
Ainsi comme ce bien qu'elle fait lui est propre en quelque 
façon, elle se l'approprie et se l'attribue, sans songer que tous 
les bons mouvements du libre arbitre sont prévenus, préparés, 
dirigés, excités, conservés par une opération propre et spé- 
ciale de Dieu, qui nous fait faire de la manière qu'il faut tout 
le bien que nous faisons, et nous donne le bon usage de notre 
liberté qu'il a faite , et dont il opère encore le bon exercice : 
en sorte qu'il n'y a rien de ce qui dépend le plus de noud 
qu'il ne faille demander à Dieu et lui en rendre grâce. 

L'âme oublie cela par un fond d'altacbe qu'elle a à elle- 
même, par la pente qu'elle a à s'attribuer et s'approprier tout 
le bien qu'elle a, encore qu'il lui vienne de Dieu qui le donne ; 
ou si elle l'aitribue à Dieu, c'est à la manière de ce pharisien 
qui dit à Dieu : « Je vous vends grâce, » et qui s'attribue à 
soi-même de rendre grâce ; ou si elle surpasse ce pharisien 
qui se contente de rendre grâce sans rien demander, et qu'elle 
demande à Dieu son secours, elle s'attribue encore cela même 
et s'en glorifie ; ou si elle cesse de s'en glorifier , elle se glo- 
rifie de cela même, et fait renaître l'orgueil , dans la pensée 
qu'elle a de l'avoir vaincu. 

Oh ! malheur de l'homme, où ce qu'il y a de plus épuré, de 
plus sublime , de plus vrai dans la vertu devient naturelle- 
ment la pâlure de Torgueill Et à cela quel remède, puis- 
qu'encore on se glorifie du remède même? En un mot, on se 
glorifie de tout, puisque même on se glorifie de la connais- 
sance qu'on a de son indigence et de son néant, et que les 
retours sur soi-même se multiplient jusqu'à l'infini. 

Mais c'est peut-être un petit défaut*^ Non , c'est la plus 
grande de toutes les fautes, et il n'y a rien de si vrai que cetto 
parole de saint Fulgence dans la lettre à Théodore : a C'est à 
l'homme un orgueil détestable quand il fait ce que Dieu con- 
damne dans les hommes , mais c'est encore un orgueil plus 
détestable lorsque les hommes s'attribuent ce que Dieu leur 
donne, c'est-à-dire la vertu et la grâce ; car plus ce don est 
excellent , plus est grande la perversité de l'ôter à Dieu pour 
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se le donner à soi-même, et plus injusle est Tingralilude de 
méconnaître l'auteur d'un si grand bien. » 

C'est donc la plus grande peste et en même temps la plus 
grande tentation de la vie humaine, que cet orgueil de la vie 
que saint Jean nous fait délester. C'est pourquoi il nous le rap- 
porte, après les deux autres, comme le comble de tous les maux 
et le dernier degré du mal. « Mes petits enfants, nous dit-il, 
n aimez pas le monde ni tout ce qui est dans le monde, parce 
que tout y est concupiscence de la chair. » C'est ce qui repré- 
sente le premier degré de notre chute, ou « concupiscence des 
yeux, » curiosité et ostentation, qui est le second pas que vous 
faites dans le mal; ou a orgueil de la vie, » qui est l'abîme des 
abîmes, et le mal dont toute la vie et tous ses actes sont io- 
feclés radicalement et dans le fond. 

CHAPITRE XXIV. 

Qui a inspiré à l'homme cette pente prodigieuse qu'il a de s'attribuer 
tout le bien qu'il a de Dieut . 

Mon Dieu , quel est le principe de cette attache prodi- 
gieuse que nous avons à nous-mêmes, et qui nous-l'a inspirée? 
Qui nous a, dis -je, inspiré cette aveugle et malheureuse 
inclination, celte pitoyable facilité d'attribuer à nos propres 
forces et à nos propres efforts, en un mot, à nous-mêmes, 
tout le bien qui est en nous par votre libéralité? Ne sommes- 
nous pas assez néant pour être capables d'entendre du moins 
que nous sommes un néant et que nous n'avons rien qui ne 
soit de vous? Et d'où vient que la chose la plus difficile à ce 
néant , c'est de dire véritablement : Je suis un néant, je ne 
suis rien? En voici la cause première. 

Parmi toutes les créatures, Dieu, dès l'origine et avant toute 
autre nature, en avait fait une qui devait être la plus belle et 
la plus parfaite de toutes : c'était la nature angélique; et dans 
une nature si parfaite il s'était comme délecté à faire un ange 
plus excellent, plus beau et plus parfait que tous les autres; en 
sorte que, sous Dieu et après Dieu ,. l'univers ne devait rien 
avoir d'aussi parfait ni d'aussi beau. Mais tout ce qui est tiré 
du néant peut succomber au péché. Une si belle intelligence 
se plut trop à considérer qu'elle était belle. Elle n'était [ms 
ôomme l'homme attachée à un corps; de sorte que, n'ayant 
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point à tomber plus bas qu'elle-même par rincliDalion aux 
biens corporels, toute sa force se réunit tellement à s*admirer 
elle-même et à aimer sa propre excellence, qu'elle ne put 
aimer autre chose. 

Vraiment toute créature n'est rien; et quiconque s'aime soi- 
même et sa propre perfection, excepté Dieu, qui est seul par- 
fait, se dégrade en pensant s'élever. Que servirent à ce bel 
ange tant de lumières dont son entendement était orné ? * a II 
ne demeura pas dans la^^érité » où il avait été créé. C'est ce 
qu'a prononcé la vérité même. Que veut dire cette parole, 
« qu'il ne demeura pas dans la vérité^ » Est-ce qu'il tomba 
dans l'erreur et dans l'ignorance? Point du tout. Il connaît 
encore la vérité dans sa chute même ; et , comme dit l'apôtre 
saint Jacques, * a lui et ses an^es la croient et en tremblent. » 
Ainsi ne demeurer pas dans la vérité fut à cet ange superbe 
la vouloir regarder en soi-même plutôt qu'en Dieu, et perdre 
ainsi la vérité en cessant d'en faire sa règle et de l'aimer 
comme elle veut et doit être aimée , c'est-à-dire comme la 
maîtresse et la souveraine de tous les esprits. 

Ange malheureux, qui êtes comparé à cause de vos lumières 
à rétoile du matin, ^ « comment êles-vous tombé du ciel? » 
dit Isaïe. * «Vous étiez le sceau de la ressemblance de Dieu ; » 
nulle créature ne lui était plus semblable que vous : « Vous 
étiez plein de sagesse et parfait dans votre beauté; créé dans 
les délices du paradis de votre Dieu, vous étiez orné, comme 
d'autant de pierres précieuses, de toutes les plus belles con- 
naissances ; l'or précieux de la charité vous avait été donné , 
et dès votre création vous aviez été préparé à la recevoir ; vous ' 
étiez parfait dans vos voies dès le jour de votre origine , jus- 
qu'à ce que l'iniquité fût trouvée en vous. » Et quelle est cette 
iniquité, sinon de vous regarder vous-même et de faire votre 
piège de votre propre excellence ? 

Une intelligence si lumineuse , qui perçait tout d'un seiil 
regard, avait aussi une force dans sa volonté, qui, dès sa pre- 
mière détermination, fixait ses résolutions et les rendait im- 
muables ; qui était l'un des plus beaux traits , et peut-être le 

1. Joan., viii, 44. 

2. Jacob., II, 19. 

3. Isaï., XIV. 12. 

4. Ezech., xxmi, 12, 14, 15. 
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f>lu3 parfait de la divine ressemblance. Mais pendant qu'il 
'admire Irop et qu'il en est trop épris , il pèche et en môme 
temps il se rend inflexible dans le mal ; et sa force, que Dieu 
abandonne à elle-même, le perd à jamais. 

Malheur, malheur, encore une fois, et cent fois malheur à la 
créature qui ne se voit point en Dieu, et qui se fixant en elle- 
même se sépare dç la source de son être , qui Test aussi par 
conséquent de sa perfection et de son bonheur. Ce superbe, 
qui s'était fait son dieu à lui-même, j;nit la révolte dans le ciel; 
et Michel , .qui se trouva à la tête de Tordre où la rébellion 
faisait peut-être plus de ravage , s'écria : « Qui est comme 
Dieu? » D'où lui vient le nom de Michel, c'est-à-dire qui est 
comme Dieu? comme s'il eût dit : Qui est celui qui nous veut 
paraître comme un autre Dieu, et qui a dit dans son orgueil : 
^ «Je m'élèverai jusqu'aux cieux; » je dominerai tous les 
esprits , et « j'exalterai mon trône par-dessus les astres de 
Dieu ; je monterai sur les nuées les plus hautes, » dont Dieu 
fait son char, « et je serai semblable au Très-Haut? » Qui e$t 
donc ce nouveau Dieu qui se veut élever ainsi au-dessus de 
nous? Mais il n^ a qu'un seul Dieu; rallions-nous tous à le 
suivre; disons tous ensemble : « Qui est comme Dieu? » 

Voyez ce que devient tout à coup ce faux dieu qui se voulait 
faire adorer. Dieu l'a frappé , et il tombe avec les anges ses 
imitateurs : * a Toi qui t'élevais au plus haut du ciel , tu es 
précipité dans les enfers, dans les cachots les plus profonds : In 
infernum deiràheris, in infernum laci. » Dans sa chute il con- 
serve tout son orgueil, parce que son orgueil doit être son sup- 
plice. N'ayant pu gagner tous les anges pour étendre le plus 
qu'il pouvait ce règne d'orgueil dont il est le malheureux fon- 
dateur, il attaque l'homme , que a Dieu avait mis au-dessous 
dos anges, mais seulement un peu au-dessous, » parce que 
c'était après eux la créature la plus excellente , une créature 
où l'image de Dieu reluisait comme dans les ange^ mêmes , 
quoique dans un degré un peu inférieur ; ^ « Minuisti eum 
paulo , » etc. 

Cet ange devenu rebelle, devenu Satan, devenu le diable, 
vient donc à l'homme dans le paradis où Dieu l'avait fait heu- 

1. Isaï., XIV, 13. 

2. Ibid., 15. 

3. Ps., vin, 6. 
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ren5c et saint. Chaque chose qui toiichenne autre la pousse par 
l*endroît où etle est elle-même le plus en tHocrvement : le mou- 
vement par lequel ce mauvais ange est entraîné, c'est Torgueil ; 
et jamais il n'y en eut ni il ne peut y en avoir de plus violent 
ni de plus rapide que le sien. H pousse donc Tbomme par' 
l'endroit où il était tombé lui-même , et l'impression qu'il lui 
(Communique est celle qui était en lui la plus puissante, c'est-â- 
dire celle de l'orçueil : « Unde cecidit, inde dejecit. » L'homme 
se trouva trop faible pour y résister ; et l'empire de l'orgueil, 
qui avait commencé dans le ciel , par un seul coup s'étendit 
sur toute la terre. 



CHAPITRE XXV. 

Séduction da démon. Chute de nos premiers parents. Naissance 
des trois concupiscences, dont la dominante est l'orgueil. 

Mon Dieo, je repasserai dans mon esprit l'histoire trop véri- 
table de ma chute, dans celui en qui j'étais avec tous les hom- 
mes, en qui j'ai été tenté, en qui j'ai été vaincu , de qui j*aî 
tiré toute ma faiblesse et toute la corruption que je sens. 
Malheureux fruit du péché où je suis né, preuve incontestable 
et irréprochable témoin de ma misère ! Dieu ! j'ai écouté, 
dans ma mère Eve, le tefitateur, qui lui disait par la bouche du 
serpent : « Pourquoi Dieu vous a-t-il commandé de ne point 
manger du fruit de cet arbre? » Ce n'est qu'une question, ce 
n'est qu'un doute qu'il veut introduire dans votre esprit : 
« Pourquoi Dieu vous a-t-il commandé ? » Mais qui est ca- 
pable d'écouter une question contre Dieu et de se laisser 
ébranler par le moindre doute , est capable d'avaler tout le 
poison. 

Eve lui répondit la vérité : a Dieu a mis tous les autres 
fruits en notre puissance , il n'y a que l'arbre qui est au milieu 
de ce jardin de délices dont il nous a commandé de ne point 
manger le fruit , et même de ne le point toucher , de crainte 
que nous ne mourions. » Elle répondit la vérité ; mais le pre- 
mier mal fut de répondre : car il n'y a point à écouter de 
« pourquoi » contre Dieu ; et tout ce qui met en doute la sou- 
veraine raison et la souveraine sagesse devait dès là vous 
être en horreur. Le tentateur, s'élant donc fait écouter, passe 
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du doute à la décision : * « Vous ne mourrez point , » dit-il ; 
a mais Dieu sait qu'au jour que vous mangerez de ce fruit, vos 
yeux seront ouverts, et vous serez comme des dieux, sachant 
le bien et le mal. » Vos yeux seront ouverts; vous vous verrez 
vous-mêmes en vous-mêmes, au lieu de vous voir toujours en 
Dieu ; vous aurez vous-mêmes une excellence divine, et tout à 
coup, devenus comme des dieux, vous saurez par vous-mêmes 
le bien et le mal, et tout ce qui vous peut faire bons ou mau- 
vais , heureux ou malheureux ; vous en aurez la clef, vous 
y entrerez, et par vous-mêmes vous serez dans une sorte d'in- 
dépendance. 

Le père de mensonge, pour se faire écouter, enveloppait ici 
le vrai avec le faux. Car il est vrai qu'en se soulevant contre 
Dieu, et se faisant un dieu soi-même, comme indépendant de 
la loi de Dieu, on connaît d'une certaine façon le bien, en le 
perdant ; on connaît le mal, qu'on n'avait jamais éprouvé ; on 
a les yeux ouverts pour connaître son malheur et un désordre 
en soi-même qu'on n'aurait jamais vu sans cela. C'est ce qui 
arriva à Adam et à Eve. Aussitôt qu'ils eurent désobéi , 
« « leurs yeux furent ouverts, » dit le texte sacré, « et ils 
virent qu'ils étaient nus,» et leur nudité commença à les 
confondre. Ce fut d'abord dans leur cœur une certaine atten- 
tion à eux-mêmes qui ne leur était point permise, un arrêt à 
leur propre volonté , un amour de leur propre excellence , et 
de tout cela un secret plaisir de se goûter eux-mêmes avant 
que de goûter le fruit défendu, de se plaire en eux-mêmes et 
en leur propre perfection , que, jusqu'alors innocents et sim- 
ples , ils n'avaient vue qu'en Dieu seul. 

Cela commença par Eve, que le démon avait attaquée la 
première , comme la plus faible ; mais il lui parla pour tous 
les deux : ' «Pourquoi Dieu vousa-t-il défendu? Cwrfwœcepit 
vobis Deus ? Vous ne mourrez point , vous saurez : Nequa- 
quam moriemini, scientes; » en nombre pluriel. Eve porta en 
effet à son mari toute la tentation du malin qui l'avait séduite; 
elle commença par considérer ce fruit défendu , qu'apparem- 
ment elle n'avait encore osé regarder, par respect pour l'ordre 
de Dieu. Elle vit qu'il était bqn à manger, beau à voir; le 

1. Gcn., m, 4. 
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goût, la vue, elle considère tout, et se promet on le mangeant 
un nouveau plaisir qu'elle s'imaginait manquer encore à ses 
sens. Elle en mangea donc et en donna à manger à son mari, 
qui , le prenant de sa main avec les mêmes sentiments qui 
l'avaient séduite, mit le comble à notre malheur, et fut à toute 
sa postérité une source éternelle de péché et de mort. 

Comprenons donc tous les degrés de notre perte. Dans une 
si grande félicité, dans une si grande facilité de ne pécher pas, 
n'y ayant dans le corps nulle faiblesse, nulle révolte dans les 
sens , nulle sorte de concupiscence dans l'esprit , l'homme 
n'était accessible au mal que par la complaisance pour soi- 
même , par l'amour de sa propre excellence , en un mot par 
l'orgueil. C'est donc par là qu'on le tente; obliquement on lui 
montre Dieu comme jaloux de son bien : « Pourquoi le Sei- 
gneur vous commande-t-il de ne point toucher à ce fruit? 
C'est qu'il sait qu'en le mangeant, » vous y trouverez un bon- 
heur qu'il vous envie : v Vous serez comme des dieux, » et 
vous aurez par vous-mêmes la science du bien et du mal , qui 
est un attribut divin. 

C'était donc alors qu'il fallait dire , comme avait fait saint 
Michel : « Qui est comme Dieu?» Qui comme lui doit se 
plaire dans sa propre volonté , être par lui-même parfait et 
heureux , savoir tout et n'être guidé dans tous ses desseins 
que de sa propre lumière? L'homme, à l'exemple de l'ange 
rebelle et par son instigation, se laisse prendre à ce vain éclat, 
et dès là l'amour de soi-même et de sa propre grandeur pé- 
nétra tout le genre humain, s'enfonça dans notre sein, pour 
se produire à toute occasion et infecter toute notre vie , et fit 
en nous une empreinte et une plaie si profonde , qu'elle ne se 
peut jamais effacer ni guérir entièrement tant que nous vivons 
sur la terre. Tel fut l'effet de ces paroles : «Vous serez comme 
des dieux. » 

Les mêmes paroles portent encore une curiosité infinie au 
fond de nos cœurs. Car tout savoir étant le propre de Dieu 
seul, le tentateur, en nous flattant de la pensée d'être une 
espèce de divinité, ajouta à cette promesse la science du bien 
et du mal, c'est-à-dire toute science; et enveloppa sous ce 
nom les sciences bonnes et mauvaises , et tout ce qui pou- 
vait repaître l'esprit par sa nouveauté, par sa singularité et 
par son éclat. 

29. 
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Ce qui vint après tout cela fui Tamour du plaisir des sens : 
en voyant avec agrément le fruit défendu , en le dévorant 
d*abord par les yeux et prévenant par son appétit son goût 
délectable, Tamour du plaisir est entré, et nos premiers pa- 
rents nous Tont inspiré jusque dans la moelle des os. Hélas ! 
hélas! le plaisir des sens se 6t bientôt sentir par tout le corps: 
ce ne fut point seulement le fruit défendu qui plut aux yeux 
et au goût ; Adam et Eve furent l'un à l'autre une tentation 
bien plus dangereuse que toutes les autres sensibles, H fallut 
cacher tout ce que Ton sentait de désordre ; el, (brcés d'y pen- 
ser nous-mêmes , il faut que nous en écartions la pensée. 



CHAPITRE XXVI. 

La vérité de cette histoire trop constante pat tes eflfi^ts. 

Les esprits êuperbes qui dédaignent la simplicité de l'Ecri- 
ture et se perdent dans sa profondeur, traitent celte histoire 
de vaine et presque de puérile. Un serpent qui parle ; un 
arbre dont on espère la s&ience du bien et du mal ; les yeux 
ouverts tout à coup en mangeant d*un fruit ; la perte du genre 
humain attachée â une action si peu importante : qu'elle 
fable moins croyable Inrtivent-ils dans les poètes? C'est ainsi 
que parlent les Impies. Et la sagesse éternelle , st on la oon- 
ôdlte , répond au contraire : Pourquoi Dieu n'aurait-il pas 
défendu quelque chose à Thomme, pour lui faire sentir qu'il 
avait un souverain? Et n'était-il pas de la félicité de l'état où 
Dieu l'avait mis que le commandement qu'il lui ferait f&t 
facile? 

Qu'y avait-il de plus doux , dans une si grande abondance 
de toute sorte de fruits , que de n*en réserver qu'un seul ? 
Quel inconvénient que Dieu , qui avait fait l'homme composé 
de corps et d*àme, attachât aux objets sensibles des grâces 
intellectuelles , et fît de Tarbre interdit une espèce de sacre- 
ment de la science du bien et du mal? Qui sait si le dessein 
de sa sagesse n'était pas de faire un jour goûter à nos pre- 
miers parents ce ft-uit, et dé leur en donner la jouissance après 
avoir, durant quelque tëknps, éprouvé leur fidélité? Quoi 
qu'il en soit, était-il indigne de Dieu de les mettfe ft cette 
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épreuve et de leur laisser attendre de sa seule bonté la con- 
naissance si désirée du bien et du mal? 

Pour ce qui était du serpent, voulait-on qu'Eve en eût hor- 
reur, comme nous en avons à présent , dans un temps où tous 
les animaux étaient obéissants à Thomme, sans qu'aucun lui 
pût nuire , ni par conséquent Teffrayer? Mais pourquoi , sans 
imaginer que les bêtes eussent un langage , Eve n'aurait-elle 
pas cru que Dieu , des mains de qui elle sortait et dont la 
toute-puissance lui était si bien connue par la création de tant 
de choses merveilleuses, n'eût pas fait d'autres créatures in- 
telligentes que l'homme ; ou que ces créatures invisibles lui 
apparussent et se rendissent sensibles , sous la forme des ani- 
maux? Dieu même, qui avait fait les sens, prenait bien, pour 
rendre heureux l'homme tout entier, une Bgure sensible , qui 
ne nous est pas exprimée. On entendait sa voix , on l'enten- 
dait comme marcher et s'avancer vers Adam dans le paradis. 
Pourquoi donc les autres esprits, différents de celui de 
l'homme , ne se seraient-ils pas montrés sous les Ggures que 
l)ieu permettait? Le serpent alors Innocent , mais qui devait 
dans la suite devenir si odieux comme si nuisible à notre na- 
ture, devait servir en soh temps à nous rendre la séduction 
du démon plus odieuse ; et les autres qualités de cet animal 
étaient propres à nous figurer le juste supplice de cet esprit 
arrogant, atterré par la main de Dieu , et devenu si rampant 
par son orgueil. 

Voilà une partie des mystères que contient TEcrilure sainte 
dans sa merveilleux et profonde brièveté. Mais, sans tous ces 
raisonnements, Thistoire de notre perte ne nous est devenue 
que trop sensible et trop croyable , par les effets que nous 
en sentons. Est-ce Dieu qui nous fait aussi superbes , aussi 
curieux, aussi sensuels, en un mot, aussi corrompus en toutes 
manières , que nous le sommes? 

Mon Dieu I n'enlends-je pas encore le sifflement du ser- 
pent quand j'hésite si je suivrai votre volonté ou mes ap- 
KHits? N'est-ce pas lui qui me dit secrètement : « Pourquoi 
ieu vous a-t-il défendu? » Quand je m'admire moi-même 
dès que je sens en moi la moindre lumière ou le moindre 
comment^ement de vertu , et que je m'y attache plus qu'à 
Dieu même , qui me l'a donné , jusqu'à ne pouvoir en àrnt-» 
cher mes regards et ma complaisance, et jusque même à ne 
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pouvoir pas retenir mon cœur, qui se Taltribue, comme si 
j'étais moi-même ma règle? 

Mon Dieu , et la cause de mon bonheur, n'est-ce pas ce 
serpent qui me dit encore : a Vous serez comme des dieux ? » 
Toutes les adresses par lesquelles il m'insinue Torgueil ne 
sont-elles pas autant d'effets de sa subtilité, et autant de mar- 
ques de ses replis tortueux? Mais quelle source de curiosité 
ne me. met-il pas dans l'esprit en me promettant de m'ouvrir 
les yeux et de me faire trouver dans le fruit qu'il me montre 
la science du bien et du mal? Et, lorsqu'à la moindre atteinte 
du plaisir des sens , je me sens si faible , et que mes résolu- 
tions , que je croyais si fermes dans l'amour de Dieu , tout 
d'un coup se perdent dans l'air, sans que ma raison impuis- 
sante ait de quoi tenir un moment contre cet attrait ; hélas ! 
qu'est-ce autre chose que le serpent qui me montre ce fruit 
séducteur? Je ne le voyais encore que de loin , et déjà mes 
yeux en sont épris. Si je le touche, quel plaisir trompeur ne se 
coule pas dans mes veines ! et combien serai-je perdu si je 
le mange ! Qu'y a-t-il donc de si incroyable, que l'homme 
ait péri dans son origine , par ce qui me rend encore si ma- 
lade^ ou plutôt par ce qui me montre que je suis vraiment 
mort par le péché? 

CHAPITRE XXVII. 

Saint Jean explique toute la corruption originelle dans les trois 
concupiscences. 

Ainsi il est manifeste que saint Jean , en nous expliquant 
la triple concupiscence, celle de la chair et des sens, celle 
des yeux et de la curiosité, et en6n c^lle de l'orgueil , est re- 
monté à l'origine de notre corruption, dans laquelle nous avons 
vu cette triple concupiscence , et dans la tentation du démon, 
et dans le consentement du premier homme. Qu'a prétendu 
le démon , que de me rendre superbe comme lui , savant et 
curieux comme lui , et à la fin sensuel, ce qu'il n'était pas 
parce qu'il n'avait point de corps ; mais ce qu'il nous a fait 
être en ravilissant notre esprit , jusqu'à le rendre esclave du 
corps , pour en effacer d'autant plus l'image de Dieu qu'il 
tomberait par ce moyen dans une bassesse et abjection plus 
extrême ? 
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Voilà les trois concupiscences. Saint Jean les rapporte dans 
un autre ordre qu'elles ne paraissent dans l'histoire de la 
tentation , que nous venons de voir ; parce que , dans celte 
histoire primitive , le Saint-Esprit a voulu tracer tout Tordre 
de notre chute. Il fallait que la tentation commençât à inspi- 
rer Torgueil , d'où sortit la curiosité , qui est mère , comme 
on a vu , de l'ostentation ; afm que notre chute se terminât 
enfm , comme à l'endroit le plus bas , dans la corruption de 
la chair. Comme c'était par ces degrés que nous étions tom- 
bés , Moïse , qui nous a d'abord regardés comme étant encore 
debout dans la rectitude de notre première institution , a 
voulu marquer nos maux dans l'ordre qu'ils sont venus. Mais 
saint Jean, qui nous trouve déjà perdus, remonte de degré en 
degré, par la concupiscence de la chair et par la curiosité do 
l'esprit, jusqu'au premier principe, et au comble de tout le 
mal , qui est l'orgueil de la vie. 

Qui pourrait dire quelle complication , quelle infinie diver- 
sité de maux sont sorties de ces trois concupiscences? On craint, 
on espère , on désespère , on entreprend , on avance , on re- 
cule , suivant ses désirs , c'est-à-dire suivant les concupiscen- 
ces dont on est prévenu ; on n'envie , on n'ôte aux autres que 
le bien qu'on désire pour soi-même ; on n'est ennemi de per- 
sonne qu'autant qu'on en est contrarié; on n'est injuste, ravis- 
seur, violent, traître, lâche, trompeur, flatteur, que selon les 
diverses vues que nous donnent ces concupiscences ; on ne 
veut ôter du monde que ceux qui s'y opposent ou qui y résis- 
tent, en quelque manière que ce soit, ou de dessein ou sans 
dessein ; on ne veut avoir ni de puissance , ni de crédit, ni de 
bien , que pour contenter ses désirs ; on ne veut se rendre re- 
doutable que pour effrayer ceux qui voudraient nous contre- 
dire ; on ne médit que pour avoir des armes toujours prêtes 
dans sa langue et s'élever sur la ruine des autres. 

Dieu ! dans quel abîme me suis-je jeté ! Quelle infinité 
de péchés ai-je entrepris de décrire 1 C'est là le monde dont 
Satan est le créateur ; c'est sa création, opposée à celle do 
Dieu ; et c'est pourquoi saint Jean nous crie avec tant de cha« 
rite et de zèle : u Mes petits enfants, n'aimez pas le monde, 
parce que tout ce qui est le monde et tout ce qui est dans le 
monde, de qjielque nom qu'il s'appelle, de quelque dehors qu'il 
se pare, n'est, aprè? tout, qu'amour du plaisir des sens , que 
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cariosrté et ostenlatron , ef enfin que ce sacrîtége et impie 
orgueil , par lequet Thomme eràvré de son excellence s'at- 
tribae Tonvrage de Dieu , et se corrompt dans ses dons. » 



CHAPITRE XXVIII. 

De cÊé pvrokt de saint Jean : u Laquelle n'est pat da Vèté « èuJb du 
n atanâa ; » qui expliqBeat eea autrea parolea do mena ap6tve i « Bl 
n qodqtt'ttn aime le monde, Tamoar du Père n>st point en lui. n 

Telle est donc Tœuvre du démon , opposée à Tceuvre de 
Dieu ; et c'est pour cela que saint Jean , après avoir dît : 
a N*aimez pas le monde ni ce qui est dans le monde , parce 
* que toot ce qui est dans le monde est concupiscence de la 
chair, ou concupiscence des yeux , ou orgueil de la vie , b 
ajoute : ^ « Laquelle » concupiscence , ainsi divisée dan» ses 
trois branches , « n'est pas du Père , mais du monde. » Ce 
n*est pas Touvrage du Père , qui d'abord n'avait inspiré à 
l'homme que la soumission à Dieu seul, la sobriété de l'esprit, 
pour ne savoir et ne voir que ce qu'il voulait dans tontes les 
choses qui nous environnent, et la parfaite subjection de la 
chair â l'esprit. 

Ainsi les concupiscences nommées par saint Jean ne sont 
pas de Dten et ne tiennent aucun rang dans son ouvrage. Car 
en regardant tous les ouvrages qu'il avait faits pour être vus, 
parmi lesquels l'homme était le meilleur, il avait dit que 
< tout était bon et très-bon. » Ainsi il n'a pas fait la con- 
cupiscence, qui est mauvaise dans sa source et dans ses effets ; 
ni le monde, qui est tout entier dans le mal : > a înmaligno^ » 
dit saint Jean. La concupiscence vient du monde qoe Satan a 
fait , de cette fausse création dont il est l'auteur ; elle est née 
en Adam avec le monde, et, passant de lui à tout le genre 
humain , elle en a composé ce monde, qui n'est que cor- 
ruption. 

Prenez donc garde à n'aimer jamais aucune partie de cet 
ouvrage où Dieu ne veut avoir aucune part. De quelque côté 
que le monde veuille vous attirer, soit en vous faisant admirer 

1. l Joan., II, 16. 

2. Gen., i, 31. 

3. 1 Joan., V, 19. 
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voire propre perfèclioa, ou en vous incilant à aimer l'oëtea- 
(alion des sciences et louies les autres vanités dont se re- 
paissent les créatures , soit en vous engageant dans les plai- 
sirs dont la chair est la source et l'objet , n'entrez m aucune 
sorte dans cette séduction ; n'y entrez, dis-je, par aucun en- 
droit, p^rce qu'il n'y a rien qui y soit de Dieu ; tout est du 
monde, que Dieu n'a pas fait, qu'il déteste, qu'il condamne. Et 
c'est aussi ce qui avait fait dire à son apôtre : ^ « Si quelqu'un 
aime le monde, » et le moindre de ses attraits , jusqu'à y 
donner son cœur, a l'amour du Père n'est pas en lui. » On no 
peut pas aimer Dieu et le monde ; on ne peut pas nager comme 
entre àeMX, se donnant tantôt à l'un, tantôt à l'autre ; en par- 
tie à l'un et en partie à l'autre. Dieu veut tout; et le peu qm 
vous lui ôterez, pour le donner au monde, à la fin entraînera 
tout votfe cœur et sera le tout pour vous. 



CHAPITRE XXIX. 

De CCS paroles de saint Jean : u Le inonde passe, et la concupiscence passe; 
^ Biais cehii qai fait !a vdonté de Dieu demeure éternellement, n 

Après avoir pari^ iu monde et ées pkûBs de la ooncopi»^ 
cence ^ saint Jean <iécouvre la cait^ de aolre erreur, et en 
môme tenips le remède , deas ces dermères paroles de noire 
passage : ' a Et le monde passe avec sa concupiscence; maie 
celui qui fait la volonté de Dieu demeure étemellemenl. » 
Gomme s'il disait : A quoi voUjS arrêtez-vous , inseeeée? An 
monde? à son éclat? à ses plaisirs? j\e voyes-vous pas que 
le monde passe? Les jours sont tantôt sereins, tantôi nébo» 
leux ; les saisons sont tantôt réglées, tantôt déréglées ; les wb^ 
nées tantôt aboudantes, tantôt infructueuses ; et, pour passer 
du monde naturel au monde moral , qui est celui qui now 
éblouit et qui nous enchante, les aiaires tantôt faeureoies, 
Unlôt malheureuses , la ibriune toujours inconstante. Le monde 
passe : 3 a La figure de ce monde pasee. » Le monde qae 
vous aimez n'est point Hoe A^té, iim duMe , un corps; e'eit 
ime figure, et une figiire omise , vsolage, légère, que le vent 

1. 1 Joan., Il, 15. 

2. Ibid., 17. 

3. 1 Cor., VIII, 31. 



348 ThAlTÉ DE LA OO.XCUPlSCË.NCfi. 

emporte, et, ce qui est encore plus faible , une ombre qui se 
dissipe d'elle-même. 

Le monde passe et sa concupiscence; non-seulement le 
monde est variable de soi-même , mais encore sa concupis- 
cence varie elle-même; le changement est des deux côtés. 
Souvent le monde change pour vous : ceux qui vous favori- 
saient , qui vous aimaient , ne vous favorisent plus , ne vous 
aiment plus; mais souvent même sans qu'ils changent vous 
changez; le dégoût vous prend, une passion, un plaisir, un 
goût en chasse un autre , et de tous côtés vous êtes livrés au 
changement et à Tinconstance. 

Écoutez le Sage : ^ « La vie humaine est une fascination, » 
une tromperie des yeux ; on croit voir ce qu'on ne voit pas ; 
on voit tout avec des yeux malades. Mais vous Taimiez si 
éperdûment, et maintenant vous ne Faimez plus? J'étais 
ébloui , j'avais les yeux fascinés et troublés. Qui vous avait 
fasciné les yeux? Une passion insensée : il me semble que 
c'est un songe qui s'est dissipé. 

Ajoutez à la déception la folie , la niaiserie , la stupidité : 
* « Fascinatio nugacitatis, » Ajoutez-y l'inconstance de la con- 
cupiscence : « Inœnstantia œncupiscmtiœ , » voilà son pro- 
pre caractère. Elle va par des mouvements irréguliers, selon 
que le vent la pousse. Non-seulement on veut autre chose 
malade que sain, autre chose dans la jeunesse que dans l'en- 
fance, et dans l'âge plus avancé que dans la jeunesse, et dans 
la vieillesse que dans la force de l'âge , autre chose dans le 
beau temps que dans le mauvais, autre chose pendant la 
nuit qui vous représente deâ idées sombres que dans le jour 
qui les dissipe; mais encore dans le même âge, dans le même 
état, on change sans savoir pourquoi; le sang s'émeut, le 
corps s'altère, l'humeur varie; on se trouve aujourd'hui tout 
autre qu'hier, on ne sait pourquoi , si ce n'est qu'on aime le 
changement ; la variété divertit , elle désennuie ; on change 
pour n'être pas mieux , mais la nouveauté nous charme pour 
un moment : « Inconstantia concupiscentiœ. » 
' « Prenez garde, » disait Moïse, « à vos yeux et à vos pen- 

1. Sap., IV, 12. 

2. Ibid. 

3. Num., XV, 29. 
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sées; ne les suivez pas, car elles vous souilleront sur divers 
objets. » * « Sommes-nous, dit saint Paul, tels que nous 
étions autrefois, lorsque nous vivions dans les désirs de notre 
chair, faisant la volonté de notre chair et de nos pensées ? » 
Il ne s'élève pas plus de vagues dans la mer que de pensées 
et de désirs dans notre esprit et dans notre cœur ; elles s'effa- 
cent mutuellement et aussi elles nous emportent tour à tour; 
nous allons au gré de nos désirs, il n'y a plus de pilote, la 
raison dort et se laisse emporter aux flots et aux vents. 

Saint Augustin compare un homme qui aime le monde et 
qui est guidé par les sens à un arbre qui , s'élevant au mi- 
lieu des airs , est poussé tantôt d'un côté , tantôt d'un autre , 
selon • que le vent qui souffle le mène : « Tels , dit-il , sont 
les hommes sensuels et voluptueux; ils semblent se jouer 
avec les vents, et prendre un certain air de liberté en pro- 
menant çà et là leurs vagues désirs. » Tels sont donc les 
hommes du monde : ils vont çà et là avec une extrême incon- 
stance. Ils appellent liberté leurs changements, comme un en- 
fant qui se croit libre échappe à son conducteur, il court sans 
savoir où il veut aller. 

homme! ne verras-tu jamais ton malheur? Tous ces dé- 
sirs qui t'entraînent l'un après l'autre sont autant de fantai- 
sies de malade , autant de vaines images qui se promènent 
dans un cerveau creux : il ne faudrait que la santé pour dis- 
siper tout. Ta santé , ô homme , c'est de faire la volonté du 
Seigneur et de s'attacher à sa parole : * « Le monde passe, la 
concupiscence passe , dit saint Jean ; mais celui qui fait la 
volonté du Seigneur demeure éternellement ; » rien ne passe 
plus , tout est fixe , tout est immuable. 

homme! tu étais fait pour cet état immuable, pour cette 
stabilité , pour cette éternité ; tu étais fait pour être avec Dieu 
un même esprit et participer par ce moyen à son immutabi- 
lité. Si tu t'attaches à ce qui passe, une autre immutabilité^ 
une autre éternité t'attend ; au lieu d'une éternité pleine de 
lumière , une éternité ténébreuse et malheureuse te sera don- 
née , et l'homme se rendra digne d'un mal éternel pour avoir 
fait mourir en soi un bien qui le devait être : « Et factfAS est 

1. Ephes., II, 7. 
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malo dignus œterno , qui hoc in se peremi^ quod esse tïosiet 
œternum, » dit sainl Augustin. 

Ainsi, dit saint Jean, mes frères, mes petits enfants, 
i( n'aimez pas le monde ni tout ce qui est dans |e monde , » 
pprce que tout y passe et s'en va eo pure pçri^. Ne 0011s 9r- 
rètoos point à ce qui se voit, mais à ce qui ne se voit pas ; 
parce que tout cm qui se Yoit est temporal, mojd leschosies q^ï 
ne se voient pas sont éternelles^ ^ « Ce ipoment ai f:o^ri ei «t 
léger des afiliclions de ceti^ vie , » que pow pleuronii tant et 
qui nous fait perdro patience , « produira ea xk>U9 , dams un 
excès surprenant , ïeyuç/èê inespéré At tout ie poids étorael 
d'une gloire qui ne unira jama^. » 



CHAPITRE XXX. 

Jésus-Christ vient changer en nous, par trois saints désirs, la triple 
concupiscence que nous avons héritée d'Adam. 

Voilà dpBC la fplie et l'erreur de l'iidinw^. ^im TavaU fait 
heureux et saint; ce bien de sa nature ét0it immuable « 09f 
Dieu, de lui-même, ne ie retire jamais, p^fce qu'il es^ Dieu 
et ne change pas : ' ut Ego Dotninus, et non muior, » i/homtfie 
donc n'avait qu'^ ne changer pas» et il serait demeuré dans uii 
état immuable. Il a changé volontairement, eit la triple 000* 
cupiscence est venue : il est devenu superbç , il est devons 
curieux, il est devenu sensuel. Mais, pour nous guérir de ooi 
maux, Dieu nous a envoyé un Sauveur humble, un Sauveur 
qui n'est curieux que du salut de^ hoiuaieft, on Sauveur myé 
dans la peine et qui est un homme de douleurs. 

L'homme superbe s'attribue tout à lui-mteo? , et Hm^ 
Christ qui Cait de ^ grandes choses, dont la doctrine ont ^ 
sublinoe et les œuvres si admirables, ne s'attribue rien à lui* 
môme : > « Ma doctrine n'est pas ma doctrioe , mais de ceMû 
qui m'a envoyé ; mon Père , qui demeure en moi , y £ait les 
oeuvres que vous admirez ; ma nourriture, c'^de faire hi vo^ 
Ion té de mon Père. » Il a des élus et c'est sa gloire ; mais * « son 
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Père les lui a donnés; » et s(i « on ne pent les kri ôler, ô'esl que 
son Père , qui les lui a donnés , est plus grand que tout , et 
que rien ne peut être ôté de ses mains » toutes-poissantes. 
i ff Toute puissance m'est donnée dans le ciel et dans la terre, » 
je rai , mais con>me donnée ; j'ai eti moi, et je donne à qai je 
veirt la vie éternelle ; mais c'est mon Père qui m'a donné d'a- 
voir la vie eft moi-même : * « Vous boirez bien mon calice; 
mais pour être assis à ma droite ou à ma gauche, ce n'est 
pas â moi de le donner, mais ceux-là l'auront à qui mon Père 
Ta préparé ; » c'est lui qui dispose et de moi-même et de» 
places qu'on atira autour de moi ; il A mis tous lés temps en 
sa puissance, et je ne suis que le ministre de ses Conseils. 

Chrétien , écoute : ne sois point superbe, ne fais point (a 
volonté , ne t'attribue rien ; tu es disciple de Jésus-Christ, qoî 
ne fait que la volonté de son Père , qui lui rapporte tout et lui 
attribue tout ce qu'il fait. 

iésus-Chrisi était ' (( la science et ta sagesse de Dieu , » 
quelle doctrine iie pouvait-il pas étaler? Mais il ne montre 
aucune science que celle du salut. A la vérité , de ce c6té-là , 
sa science est haute au delà de toute hauteur ; mais dans les 
choses humaines il n'est curieux ni de doctrine , ni d'élo- 
quence. Il ne montre aucune étude recherchée; ses similitudes 
sont tirées des choses communes , de l'agriculture , de la pè- 
che , du trafic , de la marchandise , de l'économie des choses 
les plus communes et les plus connues , de la royauté et ainsi 
du reste. Il voile les secrets de Dieu sous cette apparence vul- 
gaire sans aucune ostentation; il ne veut point qu'il se 
trouve parmi ses disciples plusieurs sages ni plusieurs sa- 
vants, non plus que plusieurs puissants, plusieurs nobles et 
plusieurs riches. Toute la science qu'il faut avoir à son école 
* « est de connaître Jésus-Christ, » et encore « Jésus-Christ 
crucifié ; » le plus docte de tous ses disciples ne sait et ne veut 
savoir autre chose , et c'est de quoi uniquement il se glorifie. 

Peut-être sera-t-il curieux de ce qui se passe dans le monde, 
ou des desseins des politiques? Non, il se laisse raconter à la 
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vérité 1 ce qui était arrivé à ceux dont Pilate mêla le sang 
à leur sacrifice; mais sans s'arrêter à cette nouvelle, non plus 
qu'à celle de la tour de Siloë ^ dont la chute avait écrasé dix- 
huit hommes, il conclut de là seulement à profiter de cet 
exemple. £t pour ce qui est de la politique, il montre qu*il 
connaît bien celled'Hérodeetcequ'il tramait secrètement contre 
lui, mais seulement pour le mépriser; et il lui fait dire : 
' « Allez , dites à ce renard que , malgré lui et ses finesses, je 
chasserai les démons , et que je guérirai les malades aujour- 
d'hui et demain; et quoi qu'il fasse, je ne mourrai qu'au troi- 
sième jour; » par où il entend le troisième an, parce que c'est 
le moment de son Père. C'est tout ce qu'il veut savoir des 
choses du monde, que Dieu en dispose et qu'elles roulent 
selon ses ordres. C'est pourquoi, étant renvoyé au même 
Hérode , loin de contenter le vain désir qu'il avait de voir des 
miracles, il ne daigna pas même lui dire une parole, et, pour 
confondre la vanité et la curiosité des politiques du monde, 
il se laissa traiter de fou par ce prince et par sa cour cu- 
rieuse *. Ils lui mettent , par mépris , un habit blanc comme 
à un insensé , il ne les reprend ni ne les punit. C'est à la sa- 
gesse divine assez punir et assez convaincre les fous, que de 
se retirer du milieu d'eux , sans daigner s'en faire connaître , 
et les laisser dans leur aveuglement. 

S'il n'est curieux ni des sciences ni des nouvelles du 
monde , il l'est encore moins des riches habits et des riches 
ameublements : ^ « Les renards ont leurs tanières, et les oi- 
seaux ont leurs nids; mais le Fils de l'homme n'a pas où re- 
poser sa tête. » B II dort dans un bateau , sur un coussin étran- 
ger. Ne pensez pas lui prendre les yeux par des édifices écla- 
tants; quand on lui montre ces belles pierres et ces belles struc- 
tures du temple ^ , il ne les regarde que pour annoncer que tout 
y sera bientôt détruit. Il ne voit dans Jérusalem, une ville si 
superbe et si belle, que sa ruine qui viendra bientôt, et au 
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lieu do regarda curieux , ses yeux ne lui fournissent pour elle 
que des larmes. 

Enfin, pour combattre la concupiscence de la chair, il op- 
pose au plaisir des sens un corps tout plongé dans la douleur, 
des épaules toutes déchirées par des fouets , une tête cou- 
ronnée d'épines et frappée avec une canne par des mains im- 
pitoyables , un visage couvert de crachats , des yeux meur- 
tris, des joues flétries et livides à force de soufflets, une 
langue abreuvée de Gel et de vinaigre , et , par-dessus tout 
cela, une âme triste jusqu'à la mort, des frayeurs, des déso- 
lations et une détresse inouïe. Plongez-vous dans les plaisirs, 
mortels, voilà votre maître abîmé corps et âme dans la 
douleur. 

CHAPITRE XXXI. 

De ces paroles de saint Jean : u Je tous écris , pères ; je vous écris, Jeniiei 
» gens; je vous écris, petits enfants.» Récapitulation de ce qui estcontena 
dans tout le passage de cet apôtre. 

En cet état de douleur, que nous dit Jésus? Rien autre 
chose , si ce n'est ce que nous dit en son nom son disciple 
bien-aimé : « N'aimez point le monde, ni tout ce qui est 
dans le monde , » car je l'ai couvert de honte et d'horreur par 
ma croix ; n'en aimez pas les concupiscences, que j'ai chargées 
d'anathèmes par ma mort. 

Ne présumez point de vous-même , car c'est le commence- 
ment de tout péché , c'est par là que votre mère a été séduite 
et que votre père vous a perdus. 

Ne désirez point la gloire des hommes , car vous auriez 
reçu votre récompense, et vous n'auriez à attendre que de vé- 
ritables supplices. 

Ne vous glorifiez pas en vous-même , car tout ce que vous 
vous attribuez dans vos bonnes œuvres, vous i'ôtez à Dieu 
qui en est l'auteur , et vous vous mettez en sa place. 

Ne secouez point le joug de la discipline du Seigneur ; ne 
dites point en vous-même , comme un superbe orgueilleux : 
* « Je ne servirai point, » car si vous ne servez à la justice , 
vous serez esclaves du péché et enfants de la mort. 

Ne dites point : Je ne suis point souillé , et ne croyez pas 

1. Jerem., ii, 20. 

30. 
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que Dieu ait oublié vos péchés , parce que vous les avez ou- 
bliés vous-même ; car le Seigneur vous éveillera en vous di- 
sant : « a Voyez vos voies dans ce vallon secret; • je Vous ai 
suivi partout et j'ai compté îoug vos pas. * 
^ Ne résistez pas aux sagei cotiseils , et ne vous emportez pas 
quand on vous reprend; cal* c'est le comble de ForgueiKde se 
soulever coiltre la vérité même lorsqu'elle vous avertit, et de 
fegimber contre l'éperon. 

• Ne cherchez point à savoir* beaucoup , apprenez la scienèè 
du salut, toute autre science èât vaine, et, comme disait le 
Sage , < « en beaucoup dé sagesse il y a beaucoup dd foretlr 
M d'indignation. Qui ajouté la science ajoute le travail. » 

Ne soyez point curieux en choses vaines, en nouvelle^, en 
politique, en riches habillements, en maisons superbes, en 
jardins délicieux : « « Vanité des vanités! et tout est vanité. 
IKâlgk-é élië la cî'éàtùré est assujettie à la vâditê n et èU e^ 
frappée; mais elle doit gémir en elle-même, jusqu'à ce qu'elle 
ait secoué le joug et soit appelée ^ « à la liberté des enfants 
de DieU. » 

N'aiine2 poM â atnasser des trésorâ, ni à répaîtré vos jreUt 
de votre or et de votre argent ; car, • « où sera votre trésor ^ 
Ift sei-tt votre coBUf . » Quoi î jamais vous n'êcoutèfég l'Eglise, 
qui VOUÉ dit et vous crie de toute sa force , à chaque Sacrifice 
qu'elle offre : « Sursum corda : » Le cœur en haut. 

N'aimez point les plaisifS des sens : ^ n'attachez point vos 
yeux sur un objet qui leur plaît, et songez que DaVid périt (Mf 
un coup d'oeil. 

Ne vous plaisez point â la bonne chère, ({ui appesantit votre 
cœur ; ni au vin ^ qui vous porte dans le sein le feu de la 
concupiscence : ^ « Sa couleur trompe , » dit le Sage, a dafis 
une coupe ; mais à la fin il vous pique comme une couleuvre, o 

^9 vous plaisez point aU chant, qui relâche la vigueur de 
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l'âme ; ni à la musique amoureuse, qui fait entrer la mollesse 
dans le cœur par les oreilles. 

N*aimez point les spectacles du monde, qui le font paraître 
beau et en couvrent la vanité et la laideur. 

N'assistez point aux théâtres ; car tout y est comme dans le 
monde, dont ils sont Timage , ou concupiscence de la chair, ou 
concupiscence des yeux , ou orgueil de la vie : on y rend les 
passions délectables, et tout le plaisir y consiste à les réveiller. 

Ne croyez pas qu'on soit innocent e(t jouant , ou en faisant 
un jeu des vicieuses passions des autres : par là on nourrit les 
siennes. (Jn spectateur au dehors est au dedans un acteur se- 
cret. Les maladies sont contagieuses, et de la feinte on en 
veut venir à la vérité. 

< « Je vous écris , pères ; je vous écris, jeunes gens; Je vous 
lé dis , petits enfants , » dit saint Jean. ît parle aux trois âges : 
aux pères, qui soht déjà Vieux en approchant de la vieillesse $ 
aux jeuueâ gens, qui sont dans la forcé, et aux efifants. 

Vieillards , qui danâ la faiblesse de votre âge mettez votre 
gloire dans vos enfëntd, mettez-la plutôt â connôttre celui qui 
est dès le commencement ,« et à l'avoir pour votre père. 

Jeunes gens, saint Jean vous parle deui fois. Vous vous 
glorifier dans votre force, et par vos vives saillies et vos 
fougueé impétueuses vous voulez tout emporter : mais vous 
devez mettre votre gloire à vaincre le malin , qui inspire à vos 
jeunes cœurs tant de désirs ,' d'autant plus dangereux qu'ils 
paraissent doux et flatteurs. 

Je dirai un mot aux enfants, et puis aux jeunes gens, dont 
les périls sont si grands. Je reviendrai e&core à vous, petits 
enfants : c'est par tendresse que je vous appelle ainsi; car je 
n'adresserais pas mon discoure â Ceux qui, dans le berceau , 
ne m'écouteralent pas encore. Je parle donc à vous, ô enfants 
qui commencez à avoir de la connaissance. Dès qu'elle com- 
mence â poindre, connaissez votre véritable père, qui est 
Dieu ; honorez-le dans vos parents ; ayez la charité dans le 
cœur, et apprenez de bonne heure à vous laisser corriger , 
enseigner et conduire à la sagesse. Qu'on ne vous upprenna 

1. 1 Joàta., Il, lâ. 
9. Ibid., 1). 
3. tbld. 
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point à aimer Fostentatioivet les parures; que la vanité ne soit 
en vous ni Tattrait^ ni la récompense du bien que vous faites ; 
et surtout qu'on ne fasse point un jeu de vos passions; qu'on 
ne vous donne point ces petites comédies dans vos familles ; 
ces jeux encore innocents viennent d'un fonds qui ne l'est pas. 
Les filles n'apprennent que trop tôt qu'il faut avoir des ga- 
lants ; les garçons ne sont que trop tôt prêts à en faire le per- 
sonnage. Le vice naît sans qu'on y pense, et on ne sait quand 
il commence à germefi^ 

£n(in je reviens à vous , jeunes gens. Il est vrai , vous êtes 
dans la force : « Fortes estis; »,mais votre force n'est que fai- 
blesse si elle ne se fait paraître que par l'ardeur et la vio- 
lence de vos passions. Que la parole de Dieu demeure en vous ; 
vous commencez à l'entendre , commencez à la révérer. Vous 
voulez l'emporter sur tout , mais je vous ai déjà dit que celui 
sur qui il faut l'emporter, c'est le malin qui vous lente. 

Tous ensemble , pères déjà avancés en âge , jeunes gens, 
enfants , chrétiens, tant que vous êtes, n'aimez pas le monde, 
ni tout ce qui est dans le monde : car tout est amour des plai- 
sirs, curiosité et ostentation; enfin un orgueil foncier, qui 
étouffe la vertu dès sa semence, et, ne cessant de la persécu- 
ter, la corrompt , non-seulement quand elle est née , mais en- 
core quand elle semble avoir pris son accroissement et sa 
perfection. 

CHAPITRE XXXIL 

De la racine de la triple concupiscence , qui est l'amour de soi-même; 
à quoi il faut opposer le saint et pur amour de Dieu. 

Souvenons-nous, malheureux enfants d'Adam, qu'en quittant 
Dieu, en qui est la source et la perfection de notre être, nous nous 
sommes attachés à nous-mêmes^ et que c'est dans ce malheu- 
reux et aveugle amour que consiste la tache originelle ; prin- 
cipalement dans l'amour de cette excellence propre , puisque 
c'est celui qui nous fait véritablement dieux à nous-mêmes , 
idolâtres de nos pensées , de nos opinions , de nos vices , de 
nos vertus mômes; incapables de porter, je ne dirai pas les 
faux biens du monde, qui nous maîtrisent et nous transpor- 
tent ; mais encore les vrais biens, qui viennent de Dieu ; parce 
qu'au lieu de nous élever à celui qui les donne, afin qu'on s'u- 
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nisse à lui, nous nous y attachons.je ne sais comment, de 
même que s'ils nous étaient propres ou que nous en fussions 
les auteurs. Notre libre arbitre, qui a trompé nos premiers 
parents, nous séduit encore; et parce que vous avez voulu, ô 
mon Dieu, qu'il concourût à votre grande œuvre, qui est notre 
sanctification , sans songer que c'est vous, ô moteur secret, qui 
lui inspirez le bon choix qu'il fait, il s'arrête en lui-même, et 
croit être quelque chose, quoiqu'il ne soit rien. 

Mon Dieu, sanctifiez-nous en vérité, que nous soyons saints, 
non pas à nos yeux , mais aux vôtres ; cachez-nous à nous- 
mêmes, et que nous ne noua trouvions plus qu'en vous seul. 

Je me suis levé pendant la nuit avec David , pour voir vos 
cieux qui sont l'ouvrage de vos doigts, la lune et les étoiles 
que vous avez fondées. Qu'ai-je vu. Seigneur, et quelle ad- 
mirable image des effets de votre lumière infinie 1 Le soleil 
s'avançait , et son approche se faisait connaître par une cer- 
taine blancheur qui se répandait de tous côtés ; les étoiles 
avaient disparu, et la lune s'était levée avec son croissant d'un 
argent si beau et si vif, que les yeux en étaient charmés. Elle 
semblait vouloir honorer le soleil en paraissant claire et lu- 
mineuse par le côté qu'elle tournait vers lui ; tout le reste 
était obscur et ténébreux, et un petit demi-cercle recevait 
seulement dans cet endroit-là un ravissant éclat par les rayons 
du soleil , comme du père de la lumière : quand il la voit de 
ce côté-là, elle reçoit une teinture de lumière; plus il la voit, 
plus sa lumière s'accroît. Quand il la voit tout entière, elle est 
dans son plein ; et plus elle a de lumière , plus elle fait hon- 
neur à celui d'où elle lui vient. Mais voici un nouvel hommage 
qu'elle rend à son céleste illuminateur. A mesure qu'il appro- 
chait, je la voyais disparaître, le faible croissant diminuait 
peu à peu ; et quand le soleil s& fut montré tout entier, la pâle 
et débile lumière s'évanouissanl se perdit dans celle du grand 
astre qui paraissait, dans laquelle elle fut comme absorbée. On 
voyait bien qu'elle ne pouvait avoir perdu sa lumière par l'ap- 
proche du soleil qui l'éclairait ; mais un petit astre cédait au 
grand , une petite lumière se confondait avec la grande , et la 
place du croissant ne parut plus dans le ciel , où il tenait au- 
paravant un si beau rang parmi les étoiles. 

Mon Dieu , lumière éternelle, c'est la figure de ce qui ar- 
rive à mon Ame quand vous l'éclairez. Elle ne l'est que du côté 
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(fae vous la voyez : partout où vos rayons ne pénètrent pas , 
ce n'est ((ue ténèbres; et qoand ils se retirent tout à fait, 
l'obscarité et la défaillance sont entière?. Que faut-il donc que 
je fasse , ô mon Dieu , sihon de reconnaître comme étant de 
vous toute la lumièfe que je reçois? Si vous détournez voCrer 
face , une nuit affk'euse nous enveloppe, et vous seul êtes la lu* 
mière de notre vie. * « Le Seigneur est ma lumière et moti 
salut, que craindrai^-je? Le Seigneur est le protecteur de ma 
vie , de qui aurai-je peur? » Noos sommes de ceux à qui l'a- 
pôtre a écfft : * « Vous étiez autrefois ténèbres, mais ùiâin-** 
tenant vous êtes lamîère en notre Selgfteur. » Comme s'il eût 
dit *. Si vous étiez par vous-mêmes lumineux , pleins de sain- 
t«é, de vertus et de vérités, et si vous étiez vou3-mêmes voire 
lumière , vous n'auriez jamais été dans les ténèbres , et là lu- 
mière ne vous aurait jamais quittés. Mais maintenant vous re- 
connaissez par tous vos égarements que vous ne pouvez être 
éclairés que par une lumière qui vous vienne du dehors et d'en 
haut; et si vous êtes lumières, c'est seulement en notre Sei- 
gneur. 

lumière incofnpréhenSible par laquelle vous éclairer tout 
homme qui vient au monde, et d'une façon particulière ceujt 
de qui il est écrit : ' « Marchez comme des enfants de iti«- 
mière, » outre Thommage que nous vous devons de vous ra|>- 
portef toute la lumière et toute tu grâce qui est en nous , 
comme la tenant uniquement de vous qui êtes le vrai père desi 
lumières; nous vous en demandons encore une autre, qui est 
que notre lumière, telle qu'elle soit, se perde dans ta vôtre el 
s'évanouisse devant vous. Oui , Seigneur, toute lumière créée 
et qui n'est pas vous, quoiqu'elle vienne de vous, vous doit 
lé sacrifice de s'anéantir, de disparaître en votre présence , et 
disparaître principalement à nos propres yeux; en sorte que, 
s'il y a quelques lumières en nous, nous les voyions, non pas 
en nous-mêmes, mais en celui que vous nous avez donné 
pour nous être sagesse, justice, sainteté et rédemption; 
afin^ « que celui qui se glorifie, se glorifie, non point en lui- 
même, mais uniquement en notre Seigneur. i> 

1. Ps., XXVI, 1. 

2. Ephes., v,8. 

3. Ibid. 

4. 2 Cor.,x. 17. 
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Voilà , mon Dieu , le sacrifice que je vous offre , et l'obla- 
tion pure de la nouvelle alliance qui vous doit être offerte en 
Jésus-Christ et par Jésus-Christ dans toute la terre. Je vous 
l'offre, ô Dieu vivant et éternel, autant de fois que je respire : 
je veux vous l'offrir autant de fois que je pense; je souhaite 
de ne penser qu'à vous , et que vous soyez tout mon amour, 
car je vous dois tout. Vous n'êtes pas seulement la lumière de 
mes yeux ; mais si j'ouvre les yeux pour voir la lumière que 
vous leur présentez, c'est vous-même qui m'en inspirez la 
volonté. 

Seigneur, de qui je tiens tout, je vous aimerai à jamais ; 
je vous aimerai , ô mon Dieu , qui êtes ma force. Allumez en 
moi cet amour ; envoyez-moi du plus haut des cieux , et de 
votre sein éternel , votre Saint-Esprit , ce Dieu d'amour qui ne 
fait qu'un cœur et qu'une âme de tous ceux que vous sanc- 
tifiez; qu'il soit la flamme invisible qui consume mon cœur 
d'un saint et pur amour : d'un amour qui ne prenne rien pour 
soi-même , pas la moindre complaisance , mais qui vous ren« 
voie tout le bien qu'il reçoit de vous. 

Dieu, votre esprit peut seul opérer cette merveille : qu'il 
soit en moi un charbon ardent, qui purifie de telle sorte mes 
lèvres et mon cœur, qu'il n'y ait plus rien du mien en moi , et 
que l'encens que je brûlerai devant votre face , aussitôt qu'il 
aura touché ce brasier ardent que vous allumerez au fond de 
mou âme , sans qu'il m'en demeure rien , s'exhale tout en va- 
peur vers le ciel pour vous être en agréable odeur. Que je ne 
me réjouisse qu'en vous , en qui seul je veux trouver mon 
bonheur et ma vie, maintenant et aux siècles des siècles. 
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